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LA RECONQUISTA DEL VALOR DE LA INTELIGENCIA, 
FUNDAMENTO DE LA RESTAURACION DEL ORDEN 
HUMANO Y DE LA CULTURA 


1. La apertura al ser trascendente e inmanente por la inteligencia 
espiritual 

Lo que distingue al hombre de los demas seres materiales y lo coloca 
fuera y por encima de todos ellos, es su espiritu. Unicamente el no 
solo es, sino que tiene conciencia de ser, sabe que es, y ademas sabe 
que las cosas son y que son distintas de el. Bajo la visidn de su inteli¬ 
gencia el ser del mundo y el ser propio comienzan como a ser de nuevo 
en este recinto privilegiado y lucido del espiritu, que es la inteligencia. 
Mas de veinte siglos antes que Heidegger dijera que el hombre es el 
“ser aqui”, el ente singular, en que "el ser se de-vela” o se hace pre¬ 
sente, el "pastor” o "casa” del ser, Aristoteles habia afirmado, con mas 
precision aun, que el entendimiento, exento de toda materia por su 
espiritualidad, es el "lugar de las formas’’ o esencias (xoxoc, ei8cov), 
el unico lugar en que el ser se puede quitar el velo, con que se da 
en los demas entes, se puede manifestar o hacer presente. 

El entendimiento humano es capaz de aprehender inmaterial o 
conscientemente el ser en su gama infinita, y de ser iluminado y actua- 
lizado con su inteligibilidad o verdad. De este modo, el hombre se 
constituye en persona o totalidad finita, dueho de si mismo por la 
conciencia y dueho a la vez del ser o verdad trascendente del mundo 
y de Dios por el conocimiento inmaterial. 

2. El autodominio de la actividad libre por la voluntad espiritual 

Colocada asi la persona en la cima inmaterial del espiritu, en que el 
ser se de-vela y se hace presente en su verdad, ella se constituye a la 
vez y por la misma razon, en posesion de su actividad de amar y actuar 
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sobre el ser, en cuanto este es acto o bien con que logra su propia 
perfeccion. Del mismo modo que la inteligencia queda necesariamente 
especificada por su objeto formal, que es el ser en cuanto verdad, 
tambien la voluntad resulta especificada por ese mismo ser en cuanto 
bien. Y precisamente por que todos los entes finitos participan del ser 
—y de la verdad y bien con el identificados— la inteligencia es capaz 
de conocerlos y la voluntad es capaz de amarlos y transformarlos. 

Pero mientras la inteligencia frente al ser, evidentemente pre- 
sentado en su verdad; no puede no verlo o dejar de aprehenderlo, la 
voluntad frente a los entes o bienes finitos, puede quererlos, porque 
participan del ser o bien, pero puede tambien no quererlos o preferir 
otro bien, porque ninguno de ellos es el bien, ninguno de ellos realiza 
la plenitud de la bondad y, por ende, tampoco adecuan su capacidad 
infinita de bien: es libre. La libertad o autodominio surge en la vo¬ 
luntad a causa de su objeto formal: el bien en si, que engendra en 
ella una capacidad activa de infinito bien, que ningun bien finito 
puede llenar. Unicamente el Bien infinito de Dios, inmediata y per- 
fectamente aprehendido en su realidad propia infinita, puede actua- 
lizar esa capacidad y, por eso, ante una aprehension de esa naturaleza 
—como es la vision de Dios en el cielo— la voluntad pierde su libertad: 
no puede dejar de amar y gozarse en ese Bien, que es, por eso mismo, 
su felicidad. Pero como al Bien infinito de Dios en la vida temporal 
lo conocemos de un modo imperfecto o finito, tambien ante el la volun¬ 
tad es libre y puede postponerlo por un bien finito, en lo cual consiste 
precisamente el pecado. 

La libertad para querer los distintos bienes, es una perfeccidn del 
ser espiritual de la persona. Pero la libertad del ser espiritual o persona 
finita, implica, junto con esa perfeccion, el defecto de poder claudicar 
de su verdadero y autdntico bien, que la perfecciona como a persona 
humana. El poder pecar es una deficiencia de la libertad. 


3. La vision de la verdad y la inclination habitual de la voluntad al 
bien, fundamento del perfeccionamiento humano 

De ahi que para el perfeccionamiento humano y, lo que es mas 
todavia, para que tal perfeccionamiento llegue a su termino, hasta la 
posesion plena y definitiva del Fin supremo del hombre que es el 
Bien infinito de Dios —unico que con su Verdad, Bondad y Belleza, 
puede realizar plenamente o actualizar la actividad espiritual especi- 
fica y, con ella el ser mismo de la persona humana—, reviste una 
importancia decisiva: 1) la visidn intelectiva del ser o verdad tal 
cual es, sin error, a fin de poder de-velar desde el sus exigencias onto- 
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ldgicas, que trazan el camino del deber-ser, que el hombre debe re- 
correr, realizar, para convertirlo en ser o bien en acto y perfeccionar 
y actualizar con 61 su propia vida y ser humanos; y 2) la creacidn de 
los hdbitos buenos en la voluntad, para inclinarla de un modo perma- 
nente a encauzar sus actos libres por la senda ardua del deber-ser, de 
la que son formulacion intelectiva las normas morales, de-veladas 
por el entendimiento en la luz de la verdad del ser. 

Todo el sendero del bien o perfeccion del hombre —de las cosas 
en funcion de este— depende esencialmente, pues: 1) de una visidn 
de la verdad del ser, ajustada a su manifestacion o evidencia objetiva 
—de las cosas del mundo, del propio ser y de Dios— y de sus exigencias 
jerarquicamente dadas; y 2) de una inclination permanente de la 
voluntad a acatar tales exigencias y emprender su realizacion, que 
actualiza su propio ser o bien y el bien de las cosas relacionadas con 
el bien humano, frente a las solicitaciones de otros bienes de inclina- 
ciones o apetitos injeriores, que atentan e impiden la realizacion de 
la inclinacion espiritual a su bien propio, o sea, del hombre en cuanto 
hombre o persona, y que unicamente se obtiene por la orientacion 
firme de su conducta hasta aquellos bienes, cuya posesion conduce a 
la conquista del Bien trascendente e infinito de Dios, en la cual el 
hombre logra su Fin trascendente supremo y, con el, la plenitud huma- 
na de su vida y de su ser y, con ella, su felicidad. 


4. El desorden moral, individual y social, fundado en el desorden 
intelectual 

La crisis actual de los valores humanos en toda su compleja 
amplitud —y tambien de los valores cristianos, que se fundan y supo- 
nen aquellos— reside inmediatamente en la perdida de las virtudes 
morales, en el debilitamiento de la voluntad libre para orientarse hacia 
el bien especificamente humano, hacia el bien moral, frente a la atrac- 
cion de los bienes de las pasiones, acrecentada fuertemente por los 
medios masivos de comunicacion, bienes que se presentan como fin 
supremo o felicidad del hombre: los goces de la came, la posesion de 
las riquezas, la exaltacion propia y el afan de dominio por la abun- 
dancia de medios economicos y politicos. Este asedio de la libertad 
para apartarla de su autentico fin o bien humano ha existido siempre, 
porque el hombre lleva en si mismo las pasiones que tienden a arras- 
trarla a sus propios bienes con detrimento de su propio bien. Lo que 
en este aspecto ha variado es la magnitud de la subyugante atraccion 
que ejercen los bienes sensibles y mundanos sobre la voluntad, me¬ 
diant e la perfeccidn tecnica alcanzada por los medios de comunicacion 
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—el cine, la radio, la T.V., la prensa ilustrada, etc.— que los presentan 
con un esplendor y fuerza de tentacion, como nunca habian logrado 
hasta ahora, a veces superiores a la misma realidad. 

Sin embargo, lo que caracteriza a la critica actual del hombre y 
de su vida individual y social, es que ella ha llegado mucho mas hondo, 
ha llegado a envenenar las fuentes mismas del perfeccionamiento o 
cultura humana, la vida de la inteligencia, mediante su desarticula- 
cion de su objeto, el ser tran-subjetivo. Sin la luz de la verdad, 
la verdad o inteligibilidad del ser, la inteligencia queda sumida en la 
oscuridad de una inmanencia finita, esteril y contradictoria. 

La inteligencia es encerrada asi en un fenomenismo subjetivista, 
relativista y agnostico. Lo unico a su alcance son los fendmenos de las 
cosas , tal como se presentan en su apariencia subjetiva de aqui y ahora, 
sin poder alcanzar ya mas el ser trascendente en si mismo —ni siquiera 
bajo alguno de su aspectos— ni saber, por ende, que son realmente 
las cosas, el hombre y Dios, ni si realmente existen. Un relativismo 
agndstico sumerge al hombre en un caos sin sentido. 

Desarticulada la inteligencia del ser o verdad trascendente de las 
cosas, clausa en su inmanencia subjetiva e historica, la verdad abso- 
luta —aun bajo alguna de sus facetas— resulta imposible. 

Despejada la inteligencia de la verdad del ser, el hombre queda 
privado de la luz que guie su conducta. Con el ser desaparece, a fortiori, 
el deber-ser o exigencia de bien. Solo queda un mundo caotico de 
fendmenos y tendencias, sin posibilidad de ver su armonizacion jerar- 
quica, y mucho menos de poder realizarla, porque con la desaparicion 
del ser, la inteligencia ha perdido la luz que la guie y la voluntad su 
objeto para poder actuar, que es el bien. 

La actividad humana pierde asi su sentido moral, de ordena- 
miento en busca de su perfeccion o plenitud, porque ha desaparecido 
en la inteligencia el fin o meta que la ilumina y confiere orientacion 
y sentido a dicha ordenacidn; y, consiguientemente, la voluntad queda 
imposibilitada para orientar su actividad libre a dicho fin. 

Y como el orden social se establece como una exigencia moral de 
cada uno de los miembros que componen la comunidad, diluida la 
norma y la actividad moral, tambien el orden social, establecido como 
exigencia u obligacion desde el interior de las conciencias, carece de 
fundamento y resulta imposible. 

Desaparecida la verdad absoluta proveniente del ser trascendente, 
cualquier orden moral impuesto desde la conciencia a cada persona 
se diluye y, con il, todo orden social, carece de fundamento y resulta 
imposible. 

El extravxo de la inteligencia, cuando esta privada da la luz inte- 
ligible del ser o verdad trascendente conduce inexorablemente al des- 
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orden humano personal y comunitario: a la depravation sexual, a las 
drogas, a la ambition de riqueza y de poder, sin escrupulos de medios, 
al sometimiento de los mas debiles a los mas fuertes, a la violencia y 
a la subversidn y al totalitarismo sin vallas morales, que sojuzga ente- 
ramente a la persona Humana como una cosa, privandola de sus dere- 
chos y envileciendola con toda clase de atropellos. 


5. Conclusion: La reconquista del valor de la inteligencia para 
reconstruir el orden humano 

Frente a esta situation actual, agnostica y relativista y, por eso, 
amoral, que tiende a agravarse y profundizarse cada vez mas en el 
mundo y a deteriorar los bienes de la civilization y de la cutlura, acu- 
mulados durante siglos, se impone un esfuerzo denodado y heroico 
de parte de todos los hombres, que aspiran a vivir con dignidad su 
vida Humana —y mas todavia, si se trata de su vida cristiana—, para 
reconquistar: 1) el valor de la inteligencia a fin de alcanzar el ser o 
verdad trascendentes; para luego en la luz de esa verdad, 2) determi- 
nar con firmeza la trayectoria de la perfection Humana, personal y 
social, y crear las virtudes morales capaces de encauzar de un modo 
permanente y decidido por ese sendero la actividad libre y, bajo ella, 
toda la conducta y vida humanas. 

Pero nosotros sabemos por la Fe cristiana que el orden intelec- 
tual y moral —individual y social—, no sera reconquistado sino bajo 
la luz de la Verdad revelada y bajo la accidn vivificante de la gracia 
divina, las cuales, al dar a conocer al hombre un nuevo mundo e 
infundir en el una nueva vida divina, infinitamente superior a la 
espiritual natural, al constituir al hombre en hijo de Dios, en Cristo, 
lo restituye a su autentica vida Humana, lo capacita a reconquistar su 
verdad y su vida de persona. Porque solo bajo la Verdad revelada y 
la gracia de Cristo, el hombre es curado de sus heridas, causadas por 
el pecado original, en la inteligencia y en su voluntad —oscurecida 
aquella y debilitada esta— y es capaz de rehacer su verdadera vida 
Humana —personal y social— y restablecer y revitalizar con ella la 
cultura o el humanismo. 


Octavio NicolAs Derisi 






VERDAD Y ENMASCARAMIENTO * 


DESORIENTACION ANTE EL PROBLEMA 

Desde que Cristo, en el Pretorio, dijo a Pilato que “habia venido 
al mundo para dar testimonio a favor de la verdad” y Pilato le con- 
testo esc^pticamente: “<jQue es la verdad? ..no parece que la huma- 
nidad se haya interiorizado suficientemente y que haya progresado para 
tener a mano la contestation anhelada. 

El desaliento va mucho mas alld en el tiempo. No s61o habrd que 
mencionar al mundo griego con sofistas y escepticos, sino que Hindues 
y Chinos nos ofrecen ejemplos de impresionante pesimismo. Chuang- 
Tse (S69 a. C.) detia que no hay verdad ni error, sino que todo es 
la misma cosa. Celebre es el sueno de la mariposa. 

El agnosticismo no es iniciativa del mundo occidental. El Jainismo 
de la India afirma que cada cosa puede ser conocida segiin las circuns- 
tancias de tiempo y de lugar. Todo depende del punto de vista. Dema- 
siados reveses y errores han puesto al hombre en estado de alerta 
acerca de la verdad. Hoy, tal vez, con la democratizacidn de la cultura, 
el problema de la verdad y su encubrimiento por el error que se des- 
liza suave e imperceptiblemente, ha asumido una faz nueva, pues la 
luz de la razdn y sus “slogans” proclamados desde el tiempo de la 
Ilustracidn no parecen haber desembocado hacia una promisora era 
de felicidad. El progreso se parcializd hacia la tdcnica y la tolerancia, 
al exorbitarse, ha proclamado a la opinidn como meta. 

El s61o pensar en una incursion dentro de un drea tan espinosa 
y tan controvertida como es el tema de la verdad, hace que se experi- 
mente el vertigo del abismo y de la confusion. Las cumbres ilumina- 
das por los grandes genios del pensamiento carecen de comunicacidn 
y nexo necesario entre sf, porque, entre ellas, no se descubre un 
camino de relacidn hacia la unidad que debe presidir todo pluralismo. 
Nos encontramos frente a un museo de creaciones, fracasos, proyectos; 


# Comunicaridn presentada al Segundo Congreso National de Filosofia, 6-13 de junio 
de 1971, Alta Gratia (Cdrdoba - Argentina). 
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la sinceridad y la presuncion nos presentan al hombre en su miseria 
y en su grandeza. 

Y cuando alguien se atreve a explorar esa selva enmaranada corre 
el riesgo de caer en el infantilismo de juzgar a la historia y a la huma- 
nidad y de pedirle cuenta de la verdad olvidada o enmascarada. Por 
eso, desde la limitacion humana inherente a todo ser que vive su aqui 
y ahora, con sincera humildad y sin acusaciones ingenuas, se intenta 
abrirse camino para esclarecer una situacion que nos confunde y pre- 
ocupa a todos indistintamente. Deda San Agustln: “Nada desea el 
alma con mayor vehemencia que la verdad” {Tract. 26 in Joan.). Si 
ella aparece, nuestras pretensiones personales desapareceran y nos 
alegraremos por el fulgor de su luz que eleva y purifica. 

El alma humana clama por la verdad, cuando vuelve a si misma 
despues de las mil incursiones en el area de lo fenomenico y epidermico 
en continuo cambio. 

Y asl, no solo Santo Tomas de Aquino, al comenzar la Suma con¬ 
tra los Gentiles afirma sin mas que “el fin del universo es el bien del 
entendimiento, que es la verdad”, sino que, en nuestros dlas, la Cons- 
titucion “Gaudium et Spes” del Concilio Vaticano segundo (N 9 16), 
ese monumento de “aggiomamento” para toda la familia humana, 
sostiene sin ambages que el hombre, cuando se despreocupa de buscar 
la verdad, pierde su dignidad. 

Aun en las actitudes, donde la metaflsica es considerada como 
una patologla del esplritu o una supersticion, se encuentra la sinceri¬ 
dad para la verdad. El mismo Alfred Ayer considera la verdad y la 
falsedad de las proposiciones segun la concordancia o discordancia 
con la realidad. Jaspers opone a la verdad objetiva de la ciencia, la 
verdad existencial, ligada a la intimidad de la existencia singular. N. 
Hartmann hace incursion en la verdad de la voluntad en cuanto va¬ 
lor ... Pero la verdad a alcanzar en los distintos puntos cardinales 
es siempre un objetivo irrenunciable. No existe, hoy, unidad en la 
concepcidn de la verdad, pero existe, si, la unanimidad en su anhelo 
y la sinceridad para descubrirla. Una posicidn totalmente pirrdnica 
no parece ganar muchos adherentes. 

NO EXISTE UNIDAD DE REFERENCIA CON RESPECTO 
A LO QUE ES “VERDAD” 

Lo verdaderamente grave y desconcertante para el hombre, hoy. 
es que la verdad ardientemente buscada no tiene una comun base de 
referencia por la cual sea posible hablar un mismo lenguaje y tener 
una piedra de toque para proclamar su fntima constitucion. No se 
pretende establecer un solo camino para llegar a ella. Lo lamentable 
es que la distinta formacidn, diversos antecedentes, el espejismo del 
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ambiente, la estructura de la investigation nos impiden lograr el 
acuerdo minimo indispensable. Esto podria ser lo mas negativo para 
nuestra cultura, apellidada occidental. 

De todos modos, aun persistiendo en el pluralismo en cuanto a 
la concepcion de la verdad, existe tacito acuerdo de que afirma lo 
verdadero el que dice lo que es, c6mo las cosas estan en la realidad; 
en este sentido, la verdad expresa una relacion, una confrontacidn, 
una conformidad del pensamiento o palabra con el hecho, la realidad 
o el ser. 

Es el hombre el que busca la verdad desde su interioridad, pero 
no es o no parece ser el hombre fuente de verdad. Y si la verdad debe 
decir relacion al ser, todo queda por resolver cuando se trata de esta- 
blecer que es el ser, cual es su estabilidad o dinamicidad. En una pa¬ 
labra, asi como se presenta, el problema de la verdad es un pregun- 
tarse por la metafisica, pues si la unica realidad fuera lo superficial 
y fenomenico, el problema de la verdad perderfa sentido y quedaria 
sin solucion, debido al inevitable subjetivismo e individualismo. 

Hablar de la verdad para el ser humano, equivale a separarla del 
error, que es la desviacion del conocer. Por otra parte, todo pensador, 
cualquiera sea su planteamiento, al proponer liberarse de la miscara 
que esconde al intelecto la vision de lo verdadero, desde luego afirma 
que la verdad y lo verdadero tienen una cara. Pero esto despierta en 
el filosofo la crucial pregunta: <jCudl es la cara que tiene lo verdadero 
y desde la cual se refleja la verdad? <jCual o cuales son las mascaras que 
velan esos rasgos autenticos? <jTiene lo verdadero una sola cara? <iEs 
6sta definitiva e inmutable? <{Habra caras de circunstancia cuando el 
factor intelectual es superado y saturado de factores emocionales? 

Porque no es lo mismo la verdad para un metafisico que para un 
positivista ldgico; no tiene el mismo sentido lo verdadero para Pro¬ 
tagoras, Platon, Descartes, Kant, Hegel, Bergson, Scheler y Heidegger, 
para mencionar a algunos entre los genios de la filosofia, que para la 
linea de la tradicidn aristot^lico-tomista. 

Esta comprobacidn despierta especial interns por cuanto que estd 
comprometida la misma disciplina filosofica, cuando 6sta debe defi¬ 
nite por sus alcances, estabilidad, pretensiones y tarea especifica. 
,jQue es o quien es el causante de esta dispersion allf donde es impres- 
cindible la unidad? 


EL HOMBRE COMO AUTOR DEL ENMASCARAMIENTO 

Como que la verdad llega al hombre desde lo que es, pero formu- 
lada por el ser humano, no vacilamos en afirmar que todo enmascara- 
miento de la verdad se debe al hombre. Subconsciente o inconsciente- 
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mente, 61 es el autentico causante. Se trata de un drama humano, car- 
gado de historia, de anhelos, de orgullo, desesperacidn y nostalgia. El 
problema de la verdad en cuanto tal ha sido siempre preocupacidn 
para el hombre, ese espiritu encarnado que conoce y se conoce, que 
entiende y no siempre sabe entender a las cosas y a si mismo. Si los 
hombres fu6semos mds inteligentes, la verdad para nosotros no se 
presentaria como un problema, pues su fulgor, en cuanto que es luz, 
estaria siempre ante los ojos del alma. La verdad no es un problema 
en si misma, sino en el hombre y para el hombre que debe captarla y 
formularla, pero puede desfigurarla, como la historia lo atestigua. 

Si el drama interior pudiera traducirse en terminos de expresidn 
exhaustiva, veriamos que la historia del ser humano es un persistente 
mendigar un poco de felicidad al ser de lo otro que se enmascara a 
traves de errores sinuosos y sutiles en perspectivas precipitada y preca- 
riamente construidas. No se pretende un pesimismo universal, todo 
lo contrario. Pero, ;quien podra liberarse totalmente de esos idolos 
de falaces aspectos? 

Es el hombre, con sus estructuras histdricas, su precipitacion, sus 
intereses, sus pasiones, sus enfoques total o parcialmente subjetivos... 
el que enmascara la verdad. Nadie a sabiendas persigue fantasmas; el 
hombre se equivoca sin mentir a si mismo. Ademas existe siempre un 
alma de verdad en la actuacidn que se extralimita o que ve un solo 
aspecto dentro de la complejidad de lo que es. 

El hombre, ese microcosmos, en cuanto espiritu encamado, tiene 
cinco antenas dirigidas al exterior y las ondas que recibe son interpre- 
tadas por la luz de su entendimiento y elaboradas luego dentro de 
una tonalidad afectiva y una tendencia que es amor hacia lo bueno 
y valioso. Tanto los medios fisicos, fisiologicos y psiquicos (interpre- 
tacionismo o percepcionismo) como la estructuracion intima de lo 
percibido a traves de las distintas facultades, son ocasidn, a veces, para 
que el hombre no vea la verdadera cara de lo que es y se infiera una 
idea, un juicio, una apreciacion de acuerdo a paradigmas, canones y 
esquemas impregnados de temporalidad, intereses, vanidad o ambicion. 
No afirmamos que esto suceda siempre como una desviacion congenita 
e irreparable. Si filosofamos es serial que aborrecemos el relativismo 
absoluto. La verdad es posible para el hombre, cuando se utilizan los 
metodos y procedimientos de la naturaleza, a nivel vulgar, y de una 
Sana gnoseologia, en campo filosdfico. 

Pero el drama del enmascaramiento de la verdad esta todo en el 
hombre; el error se introduce habil y astutamente por la senda de una 
mal realizada percepcidn o una exorbitacidn de una verdad mas alia de 
lo consentido por las leyes logicas. En una palabra, el ser humano se 
extralimita. Buscar la causa de nuestros errores en las cosas exteriores 
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es un contrasentido, pues lo que es, en cuanto tal estd all! ante ml. 
Los sentidos mismos son fieles transmisores del medio fisico y una que 
otra alteracidn puede ser ficilmente controlada. Los medios cognos- 
citivos son transparentes y diafanos como lo atestigua la mis imparcial 
autopresencia en la introspeccidn o reflexidn completa. Es cierto que 
a la luz del microscopio aparece lo que a simple vista es inaccesible; 
no dudamos que, con instrumental adecuado, es posible descubrir 
muchos otros aspectos de la realidad sensible inalcanzables para nues- 
tros sentidos habituales. <jLa verdad, entonces, es encubierta por fac- 
tores subjetivos? En efecto, lo que se nos ofrece opaco y liso, en la 
realidad es casi vacio y desigual. Las moleculas y los atomos distan 
notablemente entre si, si bien nuestros sentidos captan una continui- 
dad de superficie que resultaria un enmascaramiento. Pero esa ilusidn 
aparente es conocida por la inteligencia del hombre. A1 intelecto le 
corresponde evaluar y decir la ultima palabra pues es lo que distingue 
a los humanos frente a los brutos irracionales. Lo que nos ofrecen 
los sentidos no es relativismo, sino s61o una relatividad, por cuanto 
los sentidos y los instruments cientificos tienen distinta referenda. 
No parece existir pugna alguna con la ciencia y con la verdad, si el 
hombre capta colores y continuidad extensiva alii donde se dan s61o 
ondas emitidas por la realidad en si, si en todo esto esta en juego la 
exigencia bioldgica que se presenta bajo el aspecto de cualidades utiles 
e indispensables a la vida normal. 

Ni tampoco hay que ver subjetivismo o falsedad alii donde los 
estimulos son reales y la interpretacidn humana reconoce la depen¬ 
dence de lo en si, aunque luego digamos que las hojas de los irboles 
son verdes y la superficie de la piel lisa y suave. La verdad a nivel 
humano o a nivel fisico no queda desfigurada ni se disfraza, al con- 
trario se da a conocer con toda sencillez. 

Y si aqui, una vez mas, aparece el secular problema de las cuali¬ 
dades sensibles, segun lo atestigua la historia del pensamiento, no es 
sdlo la cualidad sensible la que determina la connotacion de un objeto, 
sino sensibles apellidados primarios o comunes como son el numero, 
el movimiento, etc. Y especialmente la intimidad o esencia por la cual 

se habla del arbol, del hombre, del agua_es intuicidn del entendi- 

miento previo el correspondiente dato exterior. El hombre, en su 
riqueza especifica, no esta hecho tinicamente para verificar la expe- 
riencia que viene de los sentidos. La ciencia no puede pretender que 
su metodo sea el unico viable y verdadero; la filosofia, cuando se 
eleva a las alturas de la metafisica, tiene una labor mas dificil, pero 
la validez y verdad de su nivel propio no puede ser discutida. 

Pese a la verdad defensible a nivel teorico, esta es disfrazada por 
el hombre. Y el ser humano, sin verdad o con subrogatos, se desorienta 
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con efectos negativos en todas las manifestaciones culturales. La deso- 
rientacion aparece mas notable y aguda cuando los filosofos se reunen 
para un cordial y sincero didlogo. Entonces, mds que la verdad filo- 
sdfica sobresalen filosofos enriquecidos de frondosa individualidad, 
pero sin los elementos suficientes para esperar la unidad en la verdad. 
dHabra que registrar y consignar los puntos de vista como fruto de 
maduracion intelectual y como una riqueza que despierta inquietu¬ 
des? La contestacidn afirmativa es la linica viable. Pero ese pluralismo 
des un camino para llegar al desenmascaramiento de la verdad o es la 
unica condicidn del filosofar? 

Si carecemos de un punto de apoyo, de una base metafisica, no 
llegaremos nunca a la meta enriqueciendonos con una filosofia. Solo 
se destacaran los fildsofos de tumo sin vislumbrar el acceso hacia la 
sabiduria. 


LA GRAN RENUNCIA 

La filosofia ha de preguntarse por la totalidad del ser y del hom- 
bre sin dejar a un lado o poner entre pardntesis los conocimientos del 
hombre comiin. Renunciar a un aspecto de la verdad equivale a subes- 
timar y desviar el problema. 

La gran renuncia de nuestros tiempos, la ruptura total y agresiva 
para con la metafisica, reduciendo lo verdadero a la verificacidn fisico- 
matematica de los hechos y hasta aceptar el valor del lenguaje humano 
por su funcionalidad independientemente de toda significacidn, equi¬ 
vale a enmascarar la verdad con la consecuente desviacion y desfigu- 
racidn de la cultura. Es cierto que Hume rompid la espina dorsal de 
la tradicidn metafisica platdnico-aristotelica. Sus consecuencias pesan 
demasiado en nuestro ambiente y han mentalizado a muchos hombres. 

Si no se adecua a lo humano la total y plena posesidn de la ver¬ 
dad, porque ella no se nos da toda totalmente, es, si, un imperativo 
para el hombre, dentro de su natural limitation, llegar a la verdad 
parcialmente, verdad siempre ensanchable e indefinidamente inago- 
table. 

El error no es una enfermedad de muerte; una Sana gnoseologia 
comprueba la salud fundamental de nuestras aprehensiones. El error 
es una desubicacion, un desorden; no es un hecho fatal e invencible, 
sino algo accidental, aunque demasiado presente al hombre de todos 
los tiempos. He aqui uno de los hondos y amargos misterios que no 
se han dilucidado! ... Un hombre, plagado de errores y siempre en 
crisis, cuyo intelecto esta hecho para la verdad y puede alcanzarla. 

En los ultimos tiempos la investigacidn siguio el campo de la 
t£cnica y ciencias naturales, pues mientras la metafisica aparecia como 
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un camino sin salida, el hombre de ciencia vio que los fenbmenos se 
rendian ante sus investigaciones y preguntas. Pero el progreso mara- 
villoso que transformb al mundo y puso a nuestra disposicion las 
energias ocultas del cosmos no fue acompanado por profundas inquie¬ 
tudes hacia lo metempirico, a pesar de su resistencia en desvelarse. 
Desde Hume, los libros que formulan preguntas por lo trascendente 
deberian ser arrojados al fuego; la metafisica es considerada un pro- 
blema personal, un seudo-concepto, Como dedamos, el enfoque mo- 
nofdsico del pensar no ha sido para el descubrimiento de la verdad. 
En esta segunda mitad del siglo xx la cultura se ve atormentada por 
las grandes atrofias metafisicas a la par que se siente sobresaturada por 
la hipertrofia del saber cientifico. Falta el debido equilibrio. El hecho 
comprobado y mensurado se ha convertido, casi, en el linico canon de 
la verdad, olvidando el cientifico que no basta la verification como 
explicacibn, sino que es irrenunciable la explication de la verification, 
que es el area de la metafisica. Es ella menos expresable, muy deseme- 
jante de la experiencia, pero su verdad llena el ansia del espiritu y 
proporciona satisfacciones inefables. 

“Luce intelletual piena d’amore, amor di vero ben pien di letizia, 
letizia che trascende ogni dolzore’’ (Paradiso, XXX, 40-42), definicibn 
que el poeta florentino nos da de la luz del cielo y que, por analogia, 
sirve maravillosamente para expresar las hondas alegrias de alma hu- 
mana, cuando trasciende el aqui, ahora y asi del dato cientifico y se 
zambulle en la verdad pura que hace experimentar las intimas nostal¬ 
gias de la vida espiritual. 

Cuando Kant lamenta el aparente fracaso y ensalza el exito y la 
unanimidad conseguida por las ciencias fisico-matematicas, parece 
ser incoherente. En efecto, denuncia el fracaso de la metafisica, pero 
deja sin explicar nuestra invencible tendencia hacia ella, a pesar de ha- 
ber introducido la dialectica trascendental con sus pretendidos espejis- 
mos. La renuncia por lo trascendente a la experiencia, la investigation 
psicolbgica del yo o infra yo han aportado noticias de inmenso valor 
para el saber humano, pero dejan un gran vacio, el vacio de la insa- 
tisfaccion y de la desconformidad de las nuevas generaciones. El mundo 
asi como esta construido no gusta a mucha juventud y no faltan los 
que alteran su equilibrio mental con estupefacientes para olvidar y 
sonar. Sin la formulation de los trascendentales problemas viajamos 
a la deriva, vivimos sin verdad, en la opinion como sistema, victimas 
del numero, implantados dentro de una cultura materialmente fisica 
y formalmente matematica. La metafisica se asemejaria a la magia 
y deberia ser condenada a la hoguera. 

Podra la metafisica desviarse o llegar a quimericas conclusiones; 
es la historia que lo consigna. Pero siempre queda el planteamiento 
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esperando la futura dilucidacidn. En cambio el Clrculo de Viena y el 
Fisicalismo emplean expresiones irdnicas. Segiin Moritz Schlick la 
metaflsica podria ser un entretenimiento del individuo dentro de su 
subjetividad, una intuicion vivencial que no merece el nombre de 
conocimiento. Cada pensador que intenta entrar en la orbita de lo 
metempi'rico, se asemejaria, segun nuestro criterio, a la labor agota- 
dora del personaje mitoldgico, Sisifo, cuyo liltimo resultado es la 
frustracion e inacabamiento. 

(tPodra la fenomenologfa ser el metodo Salvador para ir a lo 
puramente dado, a la verdad pura y autentica? Sin negar el aporte 
positivo de este metodo, creemos que no pasa de tener una dimensidn 
horizontal, sin inferencia hacia lo trascendente. Podria ser una exce- 
lente propeddutica para la metaflsica de inferencia ontologica. Vere- 
mos que as! procede la naturaleza del conocer humano, que se expresa 
sustantivamente en cuanto que, de una o mas cualidades sensibles 
infiera lo que no es alcanzable por el sentido, detectando lo mas Inti- 
mo, la esencia, mis alii de todas las apariencias. La naturaleza, que 
es lo “natum”, lo primero, sera el punto de apoyo seguro y anhelado. 


EL ENFOQUE HISTORICO COMO PANORAMA DE ORIENTACION 

Antes de presentar los reales e invencibles derechos de la natura¬ 
leza, nos parece de gran utilidad consultar a la historia y ver c6mo los 
pensadores concibieron la verdad a traves de los siglos. Esto nos ayu- 
dari a tener mayores elementos para pronunciamos acerca del enmas- 
caramiento de la verdad y hacer un balance acerca del hombre frente 
a la verdad en todos sus alcances. 

Los primeros filosofos griegos son flsicos en el sentido etimoldgico 
de la palabra. Desde Tales a Heraclito, de Pitagoras a Democrito se 
habla el mismo lenguaje donde los sentidos se pronuncian acerca del 
verdadero mundo de la naturaleza. 

Es Parmenides el que tiene el merito y el demerito de presen- 
tarnos la bien redondeada verdad, que, lejos de la opinidn de los 
sentidos, es inmutable, perfecta y eterna. Platdn, en el Cosmos Noetos, 
mantendri la misma prerrogativa. El famoso simil de la caverna influi- 
ri definitivamente en la civilizacion occidental. Solo saliendo de los 
sentidos se conoce, por primera vez, la verdad. El verdadero filosofo 
es el prisionero que ha escapado de la cueva hacia la luz de la verdad: 
£1 es el que posee la unica sabiduria. Desde Platon, el “eidos” o 
esencia es el eje del filosofar hasta la crisis de los tiempos modemos. 
Aristoteles reivindicara los derechos de la experiencia sensible; pero 
cuando se problematiza la validez ultima del conocer diri la liltima 
palabra lo “prdteron te physei”. La verdad formalmente esti en el 
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entendimiento humano previa la luz del "nods poietikds”; el intelecto 
humano, que tiene vista de murcielago, puede emitir juicios falsos. 

El pensamiento cristiano, si bien introduce una verdad superior 
a la luz de la Revelacion, no subestima la verdad natural en su carac- 
ter permanente. Santo Tomas de Aquino en sus Quaestiones Dispu- 
tatae: De Veritate, ya en 1259 nos habla un lenguaje desusado en su 
tiempo y especialmente en el articulo noveno de la cuestion primera 
presenta una pieza de valor inestimable para el problema gnoseologico. 
El clima del siglo xra transparenta una confianza total en el poder del 
entendimiento frente a lo que es. El De Veritate no se pregunta "an 
sit veritas”, sino que inmediatamente la define: "Et primo quaeritur 
quid sit veritas”. 

Estamos lejos de la tormenta que se aproxima a fines del mismo 
siglo con la reaccion antifilosofica de los teologos y el advenimiento 
de la “Via moderna”, Guillermo de Ockham a la cabeza. La inferencia 
natural de la mente humana que interpreta esencialmente los datos 
de los sentidos y los expresa sustantivamente en el lenguaje comun ya 
comienza a sufrir un duro impacto. 

Por otra parte, Descartes, en su intento de sanear la filosoffa, cree 
hallar el fundamento de la verdad en el pensamiento humano, si bien 
conociendose este como imperfecto, apela al Pensamiento Divino. Pero 
Descartes no logra separar suficientemente la verdad de la certeza 
meramente subjetiva. 

Ockham seguido por Hume a cuatro siglos de distancia y Descar¬ 
tes, cada uno a su manera, determinan el gran viraje de la filosoffa. 
Ya Galileo habfa dicho que el intentar la esencia es una empresa 
desesperada y por eso crea un nuevo metodo en la ciencia, limitada 
al cdmo y no al “quid”. Un cdmo cuantificado, por el cual la ciencia 
ffsico matemdtica sustituye a la antigua metaffsica. 

Al establecer el fundamento de la verdad en el pensamiento, se 
prepara un humanismo radical con la plena negacion de la trascen- 
dencia, hasta que, en la dialectica hegeliana, la verdad es el pensa¬ 
miento mismo que se autocrea y evoluciona por tesis, antftesis y sfn- 
tesis. Asf la verdad se identifica con la historia y pierde su estabilidad 
y firmeza. Veritas filia temporis. 

Esta nueva faz de la verdad, condicionada al factor historico, jun- 
tamente con la fobia antimetafisica constituyen ciertamente dos ele- 
mentos sobresalientes en cuanto al enmascaramiento de la verdad. En 
Hegel y su esfera de influencia, que es muy amplia, el en m ascaramiento 
de la verdad podrfa identificarse con el factor historico. De este modo, 
verdad y enmascaramiento perderfan la aparente antftesis hasta una 
colaboracidn y una metamorfosis que serfa riqueza inestimable y 
apreciada. Lo falso seria lo pasado; lo actual manifestarfa la verdad 
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actualizada dentro del ernpuje de la nueva 16gica. El problema de la 
verdad enmascarada hasta perderia la correspondiente significacidn. 

Heidegger no aclara mucho cuando nos presenta la “a-letheia” 
como un desvelamiento y como un paso de lo ontico a lo ontologico. 
“A-letheia” no corresponde a la “veritas” de Santo Tomas de Aquino, 
pues, para Heidegger, verdad sdlo la hay hasta donde y mientras el 
“ser ahi” es. Que haya verdades eternas es cosa que solo habra quedado 
suficientemente probada cuando se haya logrado demostrar que el 
“ser ahi” fue y sera por toda la eternidad. Le falta a Heidegger la 
inferencia hacia la Verdad subsistente, dimensidn vertical, principio 
y fuente de cualquier verdad. Heidegger no dio todavia con el ser del 
ente y espera pacientemente del des-velamiento del ser. 

LA ACTITUD EMPIRISTA NO CONCUERDA CON LA 
EXPRESION DE LA NATURALEZA 


Deciamos que el escandalo pusillorum para los que se inician en 
las disciplinas filosoficas es la carencia de un punto de apoyo y de un 
lenguaje comun, la falta de acuerdo con respecto a los grandes pro- 
blemas que plantea la verdad para el hombre. Esto es un signo de la 
limitacidn humana. Esto es un signo de la limitacidn que nos circuns- 
cribe; nunca lograremos eliminar todos los disfraces. Pero creemos 
estar en condiciones de justificar la vuelta a la naturaleza, como que 
ella es el verdadero fundamento de la verdad. No entendemos refe- 
rirnos aqui a una vuelta a la filosofia presocratica; pretendemos, si, 
que la naturaleza sea el criterio o juicio bisico donde descanse la mente 
en su peregrinar gnoseoldgico hacia la verdad interiorizada. 

“Naturaleza”, o sea lo que se da desde el comienzo, es un minimo 
comun denominador para todo el saber. Es cierto que filosofar equi- 
vale a descubrir la otra cara de las cosas, que es un marchar contra 
mano, pero esta actividad inhabitual del hombre no da un salto, no 
pone entre parentesis a la naturaleza, sino que la acepta como fun¬ 
damento. 

Hay conocimientos que el hombre de la calle y el cientifico, el 
filosofo y el tedlogo utilizan pacificamente. Conocimientos que pare- 
cerian salvados del naufragio de los sistemas y concepciones mis anta- 
gdnicas; conocimientos de cada momento, evidentes, inmediatos, und- 
nimes; conocimientos donde no entran a determinar las distintas cul¬ 
tures, los factores histdricos, la posicidn geografica, la posicidn social 
o los intereses creados. <;Cdmo explicar ese acuerdo maravilloso en 
lo que se da en apellidar “Naturalmente conocido” o juicio de pre- 
sencia, tanto expresdndose como verdad necesaria (Principos primeros 
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de la razon) tanto como verdad contingente, pero irrenunciables por 
su luz (yo existo, yo estoy escribiendo ...) ? 

Este conocer que nos es comun a todos y que apellidamos natural 
se expresa en lenguaje sustantivo. Como ya adelantamos, el sentido 
capta una o varias cualidades sensibles y el hombre, espontanea y 
terminantemente, se expresa diciendo que ha visto un arbol, ha oldo 
ladrar un perro, gustb azucar, toco un metal, etc. 

Pero, segun Hume y los positivistas y neo-positivistas, el arbol, el 
perro, etc., no son nada mas que una coleccion de ideas simples que 
estdn unidas por la imaginacion y poseen un nombre particular asig- 
nado a ellas (Tract., I, 324). Algo psicologico y no ontologico; en 
otras palabras, el sustantivo usado por el hombre, seria un rotulo sin 
contenido. Y si ninguna persona seria y responsable se atreve a colocar 
un rotulo indicando agua, vino, sal o aceite all! donde el recipiente 
estd vaci'o, <jpor que Hume atribuye este proceder enganoso a la natu- 
raleza? <iCbmo justifican los antimetafisicos el comportamiento del 
lenguaje natural? Una estructura puramente psicologica no se ajusta 
a la verdad de lo que es en sf. Atenerse a la actitud practica y pensar 
escepticamente frente a la luz que nos proporciona la naturaleza lleva 
al agnbstico al punto de quedar envuelto en las redes de su misma 
instancia. 

Es notable comprobar cbmo Hume procedio arbitrariamente con¬ 
tra la naturaleza en lugar de dar la explicacibn de un hecho tan fun¬ 
damental y universal. As! la sustancia equivaldrfa a una ilusibn natural, 
la evidencia a una creencia y la inferencia ontolbgica a la sucesion 
fenomdnica. 

Aparentemente, despues de haber proclamado que el sentido es 
la unica fuente de conocimiento y no solo el comienzo, nada quedaba 
para el entendimiento y su intuicion inferente. Entonces fue sacrifi- 
cada la naturaleza en aras de una afirmacibn que no pasa de ser una 
peticibn de principio y un enfoque monofasico del poder aprehensivo 
del hombre. Nosotros, fundados en el comportamiento de la natura¬ 
leza en su expresion y lenguaje, afirmamos que la ultima palabra 
acerca de la verdad, la tiene el entendimiento, el cual, con su luz 
espiritual (Nous Poietikbs) esclarece e interpreta el dato sensible en 
una intuicion de esencia. El conocimiento humano es de todo el hombre 
y no sblo del sentido. Aclaramos que en todo el transcurso de esta 
comunicacion hemos dado especial importancia a la posicion antime- 
tafisica, frente a muchas otras, porque estamos convencidos que el 
enmascaramiento de la verdad se verifica en esta area en un porcentaje 
preponderante hoy. Y como filosofamos para nuestra bpoca, hemos 
puesto especial Entasis para reclamar los derechos de la naturaleza, que 
es la base de encuentro de todas las generaciones y culturas. Desde allf 
la verdad sera ampliada, purificada y profundizada. 
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,{Sera todo esto una utopia, una creencia? Otra vez aparece Hume, 
pues el lo ha dicho y muchos creen hoy en su creencia. Lo inexplica¬ 
ble es interpretar como Hume pudo desvirtuar con una palabra tan 
superficial, todo el esplendoroso y secular edificio de la naturaleza. 
La creencia en lugar de la verdad natural es una actitud injustificable 
que de ninguna manera puede encontrar aceptacion ante la historia. 
La posicion de Hume pareceria ser una evasion para no admitir el 
valor metafisico del lenguaje humano y asi afirmarse en la anti-causa- 
lidad, que, a nivel filosofico podria encontrar adeptos, pero que, a 
nivel naturaleza, deja de tener sentido y razon de ser. £La evidencia 
y unanimidad de todos los hombres y de todas las culturas son nada 
mas que una creencia? jlncredibile dictu! La luz seria creencia. 

La base comun ofrecida por la naturaleza es un darse del ser a los 
sentidos y a la inteligencia y podria ser el punto de referencia comun 
para construir en campo filosofico. Podria darse aqui la reconciliacion 
de la naturaleza con la filosofia. Demasiados filosofos estan plenamente 
convencidos de que para filosofar tienen que dar un salto con respecto 
a los juicios de presencia. Sin embargo, sin confundir las respectivas 
areas, naturaleza y filosofia, en continuidad y superacidn, pueden y 
deben cooperar en la tarea comun de la verdad a fin de eliminar todo 
disfraz subjetivo, emocional, consciente o profundo, que oculte la 
verdadera cara de lo que es, en todos sus aspectos, no excluyendo su 
intimidad metafisica asequible al intelecto que se atreve y se adelanta 
hacia donde ni el sentido ni la ciencia tienen accesibilidad. 

Contra la naturaleza no se puede, dijo Pirron cuando huia de 
un perro rabioso. “Contra la naturaleza no se puede” decimos nos- 
otros, por que “naturaleza” es el ser mismo que se manifiesta al hombre 
en determinados aspectos que hacen a su salud mental y exigencias 
vitales. 

El concepto de materia, despues de los “quanta” de Planck ha 
variado y esto es progreso y orgullo para el ingenio humano. Pero la 
contextura del hombre que descubre e interpreta la naturaleza es ver¬ 
dad inamovible. Proclamar que toda la filosofia occidental responde 
al esquema helenico ahora definitivamente acabado o agotado, como 
dice Heidegger, no pasa de impresionar. Que deberiamos comenzar a 
pensar dentro de nuevos canones, abatiendo idolos y esquemas inve- 
terados, que el llamado conocer natural es un habito ancestral que 
puede y debe ser modificado por un quehacer y pensar diferente... 
son afirmaciones. Pero lo naturalmente conocido esta alii, firme en 
su verdad, luz y significacion, captando el convencimiento del hombre, 
el cual, frente a la verdad no es libre y debe ceder a la luz. 

Lo ofrecido por la naturaleza como inmediato, evidente y undni- 
me no resuelve el problema filosofico, pero es una valiosisima colabo- 
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raci6n de base. Sobre ella, a la luz de lo que es, hablaremos con sentido 
del enmascaramiento, donde cada filosofo lleva su careta de ocasidn 
con rasgos muy individuales para impresionar a los contemporineos. 
Pero se trataria de mascaras y nadie sabria jamas si hay verdad en todo 
ello. Habria campo propicio para la actitud del sofista que no preten- 
de la verdad, sino unicamente convencer, impresionar, salir del paso. 


LA VERDAD, PROBLEMA ENORME, PERO VIABLE: 
POSIBLE ENLACE CON UN ORDEN TRASCENDENTE 


Claro esti que la mayor parte de los hombres, raramente se plan- 
tea problemas de fondo con respecto a la verdad. Ultimamente los 
existencialistas han enfrentado la tematica en cuanto al hombre y, 
salvo excepciones, las conclusiones no fueron muy favorables: del ani- 
lisis del ser humano problematizado hasta las ultimas razones resulto 
una filosofia del desastre. 

El hombre de la calle descansa en las conclusiones inmediatas de 
la naturaleza y de la funcionalidad del vivir y no se plantea hasta el 
fin la acuciante interrogacion. Alguna que otra vez, el ser humano 
experimenta la nostalgia del infinito; pero son momentos de excep- 
ci6n, porque inmediatamente subentran los problemas vitales de la 
subsistencia y convivencia y da miedo el pensar en cosas tan serias. 

La verdad y su enmascaramiento interesan al hombre en cuanto 
hombre, pues el encubrimiento de su verdadera realidad, origen, fin 
y objetivos es de consecuencias fatales. Se dan otras verdades de interes 
cientffico que preocupan hasta el punto que se organizan expediciones 
a nuestro satelite para saber de su origen y constitucion. Pero el en¬ 
mascaramiento de la verdad es irreparable si el hombre sigue viviendo 
desorientado o enteramente sumido en el quehacer precario y agobia- 
dor del vivir cotidiano, sin mirar mas adentro, mis alii y mis arriba. 

Cabe advertir que la verdad no es solo esa irida adecuacidn de la 
cual hacen mencidn los manuales, sino que ella acompana al hombre 
y se adoma de sus riquezas antropologicas. Sin embargo, no serin los 
adornos los que ocultarin su verdadera cara. Una persistente y perid- 
dica higiene mental despojari al hombre de lo circunstancial y con- 
tingente, para que, volviendo sobre lo conocido con reflexidn comple- 
ta, capte lo esencial y etemo de lo que es asi y en si, sin mi. 

Consultando el libro segundo de la Metafisica de Aristdteles 
(cap. I 9 ) se comprueba que su pasion frente a la verdad y su enmas¬ 
caramiento aporta elementos de intrinseco valor. Lo referente a la 
verdad es ficil y dificil y cada fildsofo tiene algo nuevo que decir sobre 
la naturaleza. La verdadera imposibilidad de la posesidn total o parcial 
de algo que no tiene, quizi, su causa en las cosas, sino en nosotros, los 
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hombres, que tenemos ojos de murcielagos. La filosofia es la ciencia 
de la verdad, ciencia especulativa directamente proporcional con la 
categoria del ser hasta el Ser primero. 

Llegados a este punto nos confirmamos en el convencimiento de 
que el tema de la verdad y su enmascaramiento es sencillamente 
enorme. Sin pesimismo ni euforia sostenemos y con fundamento, que, 
dentro de los limites de la razon, tiene una explicacion y solucidn par- 
cial, pero valida. La historia del pensamiento ofrece demasiados resul- 
tados patologicos. El error, el dolor y la muerte preocupan demasiado 
al hombre y este no logra ver la ultima razon del mal en el mundo. 
Mucha niebla, muchas pasiones, mucha limitacidn dejan el alma en 
suspenso y en estado de angustia. Subconscientemente, a pesar de todo, 
el hombre le tiene miedo a la verdad total y definitiva por los compro- 
misos inherentes. No pocas veces, desesperado de las altilocuencias 
especulativas, el ser humano se refugia en la religion, como en un 
sentimiento, en busca de seguridad y paz. El hombre no se ha desci- 
frado a si mismo a pesar del progreso de la antropologia de los ultimos 
tiempos. <{Podra hacerlo algun dia? He aqui el gran interrogante. 

Probemos con sintonizar, por breves instantes, con los centros de 
actividad humana, como casas de negocio, bancos, escuelas, estados, 
trenes, aviones, conversaciones telefdnicas, reuniones familiares, etc. 
e intentemos escuchar el contenido de las conversiones. El hombre se 
preocupa del vivir bien, de las seguridades econdmicas, su salud, el 
amor, el estudio ... pero el tema de la verdad y su encubrimiento no 
suele figurar en la agenda. Es cierto que se trata de una postura filo- 
sdfica, de alto vuelo, lo que no es habitual. No dudamos que habrd 
siempre fildsofos que, como Tales, miran a las estrellas para escudrinar 
el cielo; lo importante es no caerse en el pozo del escepticismo o del 
desaliento frente al desinteres de los profanos. 

La verdad es fin a si misma; el don de anhelarla hasta las ultimas 
consecuencias ha de ser la cualidad mas excelente de todo filosofo. 
Rendirse a la verdad, alii donde esta, al margen de nuestra figuracion 
y mezquinos intereses ha de ser la verdadera meta, el cielo del filosofo. 
Pero el horizonte no ofrece la claridad deseada. 

Tal vez Pascal y Blondel hayan visto claro en todo esto, cuando 
aspiraron al complemento de la Revelacion de parte de una Inteligen- 
cia que trasciende al hombre y le da total y acabado sentido en sus 
aspiraciones intelectuales, volitivas, emocionales y especialmente so- 
teriologicas. 

Si la verdad es el sol del intelecto, hay demasiados dias nublados 
para el hombre y densa bruma que solo una luz superior podria disi- 
par. Seria la Fe la que correria al encuentro del filosofo, alii donde, 
miope y con la vista cansada, apelaria al farmaco Salvador. No es 



Verdad y enmascaramiento 


247 


nuestra intencibn entrar en areas de alcance teologico. Sin embargo 
cabe denunciar un hecho que hiere y preocupa. El filbsofo, en un largo 
peregrinar de siglos, aun con sus verdades parciales y validas de alcance 
metafisico, no logro la verdad para consigo mismo, asi como en lo 
hondo de su espiritu la anhela y suspira por ella desde el tormento 
de la incertidumbre. A1 contrario, el enmascaramiento sigue su curso 
con seductores y vistosos modelos de acuerdo a la moda del siglo, del 
ambiente sociolbgico y de factores que responden a intereses ajenos 
al problema en si mismo. 

,jSerd el hombre un ser frustrado? ^Habra apuntado demasiado 
alto con ridiculas pretensiones? <{Y la fe filosofica? La llamada fe filo- 
sdfica parece una caricatura mas que un intento de solucibn, pues 
soslaya la verdad y la reduce a un “como si”, a una quimera al fin. 
Ante esta situacibn el filbsofo podria disponerse a oir otro lenguaje, 
cuyos terminos suplirian mas alia de toda logica humana. En este caso 
frente a la verdad que se donaria al hombre, como un “euangelion”, 
el filbsofo habria terminado ya su laboriosa, sublime y valiosa tarea. 
Los ojos de murcielago cederian a una vision perfecta por la cual se 
contemplaria la verdad cara a cara en su autentica y resplandeciente 
fisonomia. <jEs todo esto una utopia, un sueno? 

Poniendo entre parbntesis el problema tedrico de la suficiencia 
del poder natural en si mismo para que el hombre encuentre toda su 
verdad, queremos atenernos a los hechos, tales como se han presentado 
hasta ahora. Comprobamos, llenos de angustia y sumamente preocu- 
pados, que el hombre histbrico para descifrarse y realizarse, no ha 
encontrado todavia en su propia luz la solucibn de si mismo. 

La verdad decisiva y ultima, aprendida aun a nivel metafisico, 
no es la respuesta esperada, total y comp'leta. El enigma del hombre, 
frente a la verdad que se enmascara en el y por el, sigue en pie y 
reclama una solucibn. 

,iLa tendra el ser humano a nivel filosbfico y racional? Hasta el 
momento no se entreve ninguna. Ante la aparente frustracibn filosofica 
de las aspiraciones humanas es evidente que la filosofia es la expresidn 
de su limitacion. Pareceria que la razdn humana esta como en un pozo; 
no sabe por qub ha caido alii y no vislumbra el camino de salida. Nos 
desciframos muy parcialmente en problemas circunstanciales que no 
hacen a lo mas intrinseco de nuestra sed de verdad. El hombre histbrico 
y concreto, en cuanto espiritu encamado, no se llena y satisface con 
lo que puede proporcionarle la verdad abstraida desde los sentidos 
y conocida analdgicamente, cuando intenta ahondar lo que supera la 
experiencia. El hombre no explica al hombre a pesar de ser racional 
y de preguntarse el por que de todas las cosas. 
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^Existirfa una contradicci6n si lo que dilucida al hombre es una 
verdad injertada desde otro orden y jerarquia que lo trasciende? Existe 
un gran misterio en todo esto. La razdn del fildsofo enmudece y toma 
nota de este insuceso tan desagradable. 

£Serd dado pensar en el fracaso de la naturaleza humana? Como 
que la no aclaracidn total de la verdad para el hombre es una compro- 
bacidn y no una teoria, no se deberia descartar a priori un hecho fatal 
en la trayectoria humana, hecho negativo cuyas consecuencias esta- 
mos sufriendo. 

El camino esti abierto para que todo hombre que anhele por la 
verdad y quiera rendirse a ella, acepte otras rutas, si estas le salen al 
encuentro para lograr una meta irrenunciable: la verdad que expli- 
que a todo el hombre, sin velos ni disfraces, llevada hasta las ultimas 
consecuencias. 


Osvaldo Francella 


Institute) Superior '‘Juan XXIII” 
Bahia Blanca 



PRESUPUESTOS FILOSOFICOS DE LA ASCETICA 
ROSMINIANA 


En estos ultimos anos se han multiplicado en Italia las investiga- 
ciones y los estudios sobre el pensamiento, la figura y la obra de 
Antonio Rosmini (1797-1855). El centenario de su muerte ha sido 
una ocasidn para llamar la atencion sobre este gran fildsofo y eminente 
sacerdote. Para conmemorarlo se realizo en Stresa el Congreso inter¬ 
national de filosofia “Antonio Rosmini”, al que asistieron estudiosos 
de varios paises europeos y de otros continentes x . 

De 1955 en adelante las investigaciones y los estudios sobre Ros¬ 
mini han sido particularmente promovidos por el filosofo italiano 
Michele Federico Sciacca no solo con la difusion de su propio pensa¬ 
miento que tiene en Rosmini una de sus fuentes, sino tambien con 
varias iniciativas culturales, podemos mencionar entre otras dos gran- 
des realizaciones debidas a la iniciativa de M. F. Sciacca; una, la pu- 
blicacion de trece voliimenes referidos a Rosmini por el Instituto de 
filosofia de la Universidad de Genova que Sciacca dirige 1 2 , y la otra la 
creacion en 1966 del “Centro internacional de estudios rosminianos” 
que tiene su sede en Stresa. Este Centro munido de la mas completa 
biblioteca y de un riquisimo archivo favorece el conocimiento y la di- 
fusidn del pensamiento rosminiano y organiza los cursos anuales de la 
“Catedra Rosmini” 3 . 

Las investigaciones y los estudios sobre Rosmini que hemos men- 
cionado comprenden sobre todo su pensamiento filosdfico, politico, 
juridico, pedagogico 4 . Pero con el reciente Concilio ecum^nico Vati- 

1 De este Congreso se han publicado las “Actas” en dos voliimenes: Atti del Congresso 
intemazionale di filosofia “Antonio Rosmini ”, Sansoni, Firenze, 1956, bajo la direcridn de 
Michele Federico Sciacca. 

2 Los voliimenes est&n todos publicados por la Editorial Marzorati de Milano. 

3 Estos cursos se publican en: Quademi della Cattedra Rosmini t bajo la direcddn del 
"Centro intemazionale di studi rosminiani ,, de Stresa. 

4 Entre los voliimenes del Instituto de Filosofia de Genova dedicados a Rosmini, tres se 
refieren a la vida de nuestro autor expuesta en forma de “anales”: Gianfranco Radice, Annali 
di Antonio Rosmini Serbati , Marzorati, Milano, 1967-1970; otros dos a la bibliograffa de lo 
escrito sobre Rosmini hasta la fecha: Cirilo Bergamaschi, Bibliografia rosminiana, Marzo¬ 
rati, Milano, 1967, y otros tres a la correspondence entre Rosmini y Tommaseo. 


SAPIENTIA, 1972, Vol. XXVII 
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cano ii la atencion de los estudiosos se ha detenido tambien en el 
pensamiento teologico de Rosmini y particularmente sobre su doctrina 
eclesiologica y consiguientemente en su concepcion espiritual y asce- 
tica. Se ha descubierto, por as! decir, un “nuevo” Rosmini. Su obra 
Las cinco llagas de la Iglesia —puesta en el indice de los libros prohi- 
bidos en 1849— lo pone entre los mas grandes e inteligentes “precur- 
sores” de las afirmaciones hechas por el Vaticano ii sobre la Iglesia, 
sobre su libertad y unidad, sobre el engrandecimiento del “pueblo de 
Dios” en la comunion eclesial. Esta obra de Rosmini es la expresion 
cabal y plena de su “sentido” eclesial y precisamente este rosminiano 
“sentir la Iglesia” es el que quiere recuperar hoy la sensibilidad cris- 
tiana 5 . En Rosmini este “sentido de la Iglesia” era fruto de un gran 
“pensar sacerdotal” y de un inmenso amor a la Iglesia de Jesucristo. 

Movidos por este “nuevo” interes hacia Rosmini, los estudiosos 
han “buscado” las ricas vetas de su pensamiento teologico y espiritual, 
religioso y ascetico. Algunos frutos de este renovado “encuentro” son 
dos antologias: Spiritualita rosminiana y Dio e Carita 6 , y las nuevas 
ediciones de las Massime di perfezione y de los Discorsi sulla Carita 
que representan dentro del pensamiento rosminiano respectivamente 
el fundamento y el culmine de su doctrina espiritual y ascetica 7 . Nos 
detenemos particularmente en estas obras para poner brevemente de 
relieve los presupuestos filosoficos de la doctrina espiritual y ascetica 
en ellas contenidas. 

En efecto, el pensamiento rosminiano, profundamente unitario y 
sistematico porque es radicalmente metafisico, se funda sobre un prin- 
cipio que le permite hacer todas las aplicaciones posibles, tanto en 
cada rama del saber como en cada dimension de la actividad espiritual 
del hombre; en el campo moral como en el metafisico, en el campo 
jurldico como en el pedagogico, en el campo politico como en el 
estetico, en el campo teologico como en el espiritual y ascetico. Todos 
estos campos del saber han sido investigados por el pensamiento de 
Rosmini. 

Se debe decir, sin embargo, que la dimension “ascetica” es la que 
predomina en su esplritu. “Predomina” no en el sentido de que en su 


5 Es interesante hacer notar que las autoridades eclesi&sticas de la Curia Romana per- 
mitieron la edicibn de la obra Delle cinque ptaghe della Santa Chiesa cuando abn el libro 
estaba inseripto en el Indice de los libros prohibidos; lo publicb la Editora catblica Morcelliana 
de Brescia, en 1966. 

Existe de esta obra traduccibn espanola: traduccibn y prblogo de IldepOns Lobo, Antonio 
Rosmini, Las cinco llagas de la santa Iglesia, Ediciones Peninsula, Barcelona, 1968. 

6 Spiritualita rosminiana, bajo la direccibn de Remo Besseko Belti, Edizioni Paoline, 
Milano, 1964; Dio £ Carita , bajo la direccibn de Michele Federico Sciacca. y de Remo Bessero 
Belti, Edi trice Esperienze, Fossano, 1969. 

7 Ambas publicadas por Edizioni Paoline, Pescara, 1963. Podemos destacar que de las 
Maximas de perfecci&n existen cerca de cincuenta ediciones, una de las cuales en latfn. 
Actualmente se p re para la traduccibn al Castellano. 
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pensar no exista clara y neta distincion 16gica entre las varias ramas 
del saber, pues Rosmini es riguroso al trazar y respetar los lfmites 
propios de cada campo del saber cientffico y racional; y precisamente 
porque usa la razon en toda la amplitud de su ambito, no confunde 
jamas, por ejemplo, el orden natural de la ciencia con el orden sobre- 
natural de la fe. La dimension “ascetica” es en el predominante como 
orientacion total de la vida y de cada actividad hacia un fin ultra- 
terreno y eterno. Aun la actividad filosofica es para el un medio para 
tender hacia un fin que trasciende lo mundano y temporal. Este fin 
es la perfeccion moral de la “persona”, que se logra, como veremos 
mas adelante, con la adhesion a todo el Ser, que es todo el Bien 8 . 
Esta es terminologia tipicamente rosminiana y la doctrina filosofica 
correspondiente es precisamente el presupuesto racional de la ascetica 
segun Rosmini. 

En efecto, todo el pensamiento filosofico de Rosmini se desarrolla 
dentro de la doctrina del ser como uno y trino. Desde su primera 
gran obra filosofica, el Nuovo saggio sull’origine delle idee, hasta la 
ultima, la Teosofia, obra postuma, esta doctrina es continuamente 
tratada, desarrollada, profundizada, aplicada, presupuesta 9 . Es muy 
dificil resumir en pocas palabras la inagotable riqueza de esta concep- 
ci6n rosminiana, no obstante trataremos de expresarla en sus Ifneas 
esenciales. 

Para Rosmini, el ser es manifiesto al hombre como “objeto” 
mental, como objeto inteligible y que lo hace a su vez inteligente. 
El ser se patentiza en el hombre como inteligibilidad infinita, es decir 
en el modo en que el ser puede ser entendido por la mente, o sea como 
idea. Se tiene de este modo la “idea del ser”, sobre la cual Rosmini 
siempre insiste y que es el “primo noto”, idea universal, madre de 
todas las otras, objeto constitutivo y esencial de la inteligencia. Pero 
esta idea del ser constitutiva de la inteligencia como su objeto esencial, 
Rosmini la entiende primero en su aspecto “ontologico”, como el 
“primum ontologicum” que fundamental despues el orden gnoseo- 
logico, en cuanto la “idea” es el ser mismo, el ser en la forma en que 


8 Para Rosmini la ascetica es la “ciencia de los medios con los cuales el hombre puede 
alcanzar la perfeccidn moral’' y en este sentido preciso la entendemos aqui (Antonio Rosmini, 
Ascetica , Milano, 1840, prefazione, p£g. 8) . 

9 El Rosmini que muchos estudiosos conocen es solamente el del Nuovo saggio , pero 
no se puede tener un conocimiento completo y exacto de su doctrina si no se estudia la obra 
maxima de su pensamiento ontoldgico y metafisico que es la Teosofia. Desgraciadamente esta 
obra ha quedado incompleta y no fue corregida por el autor. La primera edicidn de la 
Teosofia se hizo en cinco voltimenes en Torino y en Intra desde 1850 al 1874; otra en ocho 
voldmenes por la Edizione nazionale delle opere di A. Rosmini , en Roma y en Milano desde 
1938 al 1941 bajo la direccidn de Carlo Gray. Recientemente se ha hecho una “reduccidn 
org&nica” de la obra, en dos volumenes con introduccidn y notas realizada por Maria Raschini: 
A. Rosmini, Teosofia , Marzorati, Milano, 1967. 
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puede ser presente a la mente o sea en su forma ideal, que es una de 
las tres “formas” o “modos intrinsecos” del “ser”. 

El ser ideal presente a la mente es lo que Rosmini llama lo “divi- 
no” en el hombre o lo “divino” en la naturaleza humana 10 . Sea claro 
que Rosmini entiende por “divino” algo que pertenece a Dios, que 
tiene caracteres divinos pero que no es Dios. El ser ideal, en efecto, 
permite a la mente conocer la “esencia” del ser, o sea lo que el ser 
“es”, es decir la verdad del ser. Pero la verdad en si misma es absoluta, 
inmutable, necesaria, eterna, y £stos son precisamente los caracteres 
divinos que permiten a Rosmini hablar de lo “divino” en el hombre. 

De este elemento divino presente en la mente del hombre, Ros¬ 
mini deriva la “dignidad” de la persona humana en cuanto por el 
mismo la persona se abre al conocimiento y al amor infinitos, o sea 
al conocimiento y al amor de todo el Ser, que asi reconocido y amado se 
hace para esta “bien” infinito. Justamente porque en la persona existe 
esta vocacion a lo infinito y eterno, nada de finito y temporal puede 
reclamar derecho absoluto sobre ella: la persona esta al “servicio” del 
infinito. De aqui su “supremacia” y su derecho esencial a ser reco- 
nocida y apreciada como tal. 

Entonces, con la idea del ser segun Rosmini, la mente conoce lo 
que el ser es “por esencia”. Conoce por consiguiente lo que cada ser 
es por esencia, o sea que conoce su grado de ser y por esto su valor. 
La idea del ser, por consecuencia, manifiesta a la mente la exigencia 
que cada ente tiene de ser reconocido, apreciado y estimado segun su 
grado de ser o de valor. De este modo, la idea del ser es tambien “ley 
moral” que impone al hombre reconocer cada ser segun su grado y su 
orden. En efecto, Rosmini expresa asi el principio supremo de la moral: 
“Reconocer el ser en su orden”, o tambien: “Reconocer practicamente 
el ser conocido especulativamente”. 

El hombre reconoce “practicamente” el ser cuando da al “ser” 
la estima y el amor que este exige. La estima y el amor son actos sub- 
jetivos, es decir, actos con los cuales el “sujeto” humano reconoce el 
“objeto” —“el ser ideal”— en su orden y en su valor; por esto cuando 
el hombre reconoce el ser se logra la perfecta adhesion del “sujeto” al 
“objeto”. Ahora bien, Rosmini dice que el “sujeto” humano es radi- 
calmente sentimiento, sentimiento fundamental, corporeo e intelec- 
tivo. En cuanto “sentimiento”, el sujeto humano participa del “ser” 
de una manera distinta a como participa del ser en la forma ideal ; 


10 La exposicibn sobre Del divino nella natura constituye la primera parte del cuarto 
volumen de la Teosofia en la edicidn de 1859-1874. Esti dedicada a Alessandro Manzoni, el 
gran amigo de Rosmini. De esta dedicatoria transcribo un breve trozo porque es muy signifi- 
cante: “De aquello que excede nuestros limites y nos colma con su maravilla, obtienen el 
fildsofo y el poeta su potencia y gracia y las alas para cada vuelo sublime. Porque lo que 
es divino y brilla en el seno del misterio, es su comun alimento y por 61 el fildsofo como 
el poeta viven inmortales”. 
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aqui participa del ser en la forma real, pues el sentimiento no es 
intuicion, ni intelecion, ni raz6n, sino es realidad inmediata. Por esta 
razon cuando el sujeto humano se adhiere con toda su estima y amor 
al “objeto” conocido idealmente, se realiza la perfecta adecuacion 
entre la forma real y la forma ideal del “ser”, y esta perfecta adecua- 
ci6n es una nueva forma del “ser”, forma que completa y corona las 
otras y es la forma moral. 

El ser en la forma moral es el bien, porque el bien es precisa- 
mente el “ser” en cuanto es reconocido y amado por el hombre, en 
su dignidad y en su valor objetivo. Habiamos dicho que por la pre- 
sencia del ser ideal a la mente el hombre es “apertura” infinita al 
conocimiento y al amor, ahora podemos decir que por la forma moral 
del ser el hombre es apertura al bien infinito. En consecuencia, el bien 
moral es la perfeccion de la persona, pues en el bien moral la persona 
crece en el amor por el “ser” objetivo, en el bien moral la persona 
supera la esfera de su propia subjetividad para abrazar el orden “obje¬ 
tivo” del ser. Infinito abrazo e infinito amor y consecuentemente in¬ 
finito bien para la persona que en el ser se cumple y se sublima. 

La forma moral del ser es la forma final y perfectiva de todo el 
Ser, pues en ella se da el “ser” en la perfecta adecuacibn de las otras 
dos formas: la ideal y la real. Todo el universo, a traves del hombre, 
tiende a esta forma perfectiva del “ser”, y decimos a traves del hombre 
en cuanto sblo las inteligencias son capaces de bien moral, por consi- 
guiente, solo los seres inteligentes pueden realizar en si mismos el fin 
del universo, o sea el “conocimiento amativo” del ser, como dice Ros- 
mini. Esta expresibn resume genialmente todo lo que nosotros hemos 
dicho sobre el pensamiento filosbfico de nuestro autor, visto en su 
aspecto ontolbgico y moral; debemos ver ahora cbmo este pensamiento 
es el presupuesto racional de su doctrina ascetica. 

La primera de las seis Maximas de perfeccion de Rosmini dice: 
“Desear unicamente e infinitamente agradar a Dios, es decir ser justo”; 
es precisamente la primera porque contiene el fundamento de todas las 
otras, es la verdad, principio de la cual todas las otras derivan. El 
fundamento filosbfico aqui es evidente: el hombre, dice Rosmini, sabe 
con certeza racional que existe algo que tiene valor absoluto, o sea 
que vale infinitamente por si y en si, y lo que tiene valor absoluto 
debe ser reconocido, apreciado, buscado y amado como tal antes que 
cualquier otro bien, porque asi lo exige el orden y el valor intrinseco 
del ser. Este es el significado del “unicamente” y del “infinitamente” 
de la formulacion rosminiana. 

Sabemos que para Rosmini lo que tiene valor absoluto es el “ser”, 
que en cuanto es reconocido y amado por el hombre es “bien” moral, 
ya que el hombre es orientado hacia el conocimiento y hacia el amor de 
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todo el “ser”. Ahora bien, esta proposition, que tiene su fundamento 
ontologico y metafisico en la doctrina del “ser”, adquiere para Rosmini 
su pleno significado y su verdadero cumplimiento cuando del “ser” 
considerado en el orden del pensamiento racional, se pasa al Ser infi- 
nitamente real y subsistente, que es Dios. “Desear unicamente e infi- 
nitamente agradar a Dios, es decir, ser justo”, significa en el orden 
ascetico aquello que en el orden moral significa el “reconocer practi- 
camente el ser en su orden”, o sea que es la perfecta traduction asce- 
tica de la doctrina rosminiana del ser, del ser que el hombre reconoce 
y ama como el bien en si y por sf. En efecto, Dios es la plenitud del 
Ser, y por tanto, la plenitud del Bien. Por esto el hombre para alcanzar 
la perfeccion como quiere la ascetica, debe, lo primero de todo y sin 
li'mite alguno, reconocer y amar a Dios en su infinito valor; haciendo 
esto el hombre, dice Rosmini, “agrada” a Dios porque Dios desea este 
“bien” para el hombre, pues es bien para el hombre buscar y amar in- 
finitamente a Dios. 

Comprendemos ahora c6mo Rosmini en la formulacidn de la pri- 
mera Maxima hace equivalentes el “deseo de agradar unica e infinita- 
mente a Dios” y el de “ser justo”. Esta precision esta conceptualmente 
fundada en la doctrina del “ser”, pues la perfecta “justicia” consiste 
en dar a cada ente lo que le pertenece como tal, en reconocer su dig- 
nidad y su valor. Por esto es “justo” el hombre que reconoce cada ser 
en su orden y valor. En este sentido —y es el sentido evangtiico y ascd- 
tico de la palabra— la “justicia” equivale a la “perfeccidn moral” y 
representa el maximo bien que el hombre puede conseguir, pues como 
habfamos dicho, la “perfeccion moral” consiste para el hombre en 
obtener el bien moral y el bien moral se obtiene reconociendo el ser 
en su orden. 

Es justo quien busca y ama a Dios como la plenitud del Ser, que 
exige de nosotros adoration y amor, pues esto responde a la exigencia 
intrfnseca del Ser mismo. Asf “desear unicamente e infinitamente 
agradar a Dios” equivale a “ser justo”. Es el primer deber del hombre, 
el deber fundamental y fundante porque Dios, o sea el Ser infinita¬ 
mente real y subsistente, esta primero que todo y sobre todos. Por 
esto en la doctrina ascetica de Rosmini se insiste tanto sobre la “jus¬ 
ticia”, al punto de que la primera Maxima de perfeccion Rosmini 
mismo la expresa muchas veces como una invitation a la busqueda 
incesante e incansable de la “justicia”. 

Por amar a Dios el hombre debe amar todo lo que Dios ama, sin 
llmites, sin vacilaciones, porque todo aquello que Dios “ama” es “bien” 
absoluto. Por esto el hombre debe buscar constantemente conocer la 
“voluntad” de Dios, para cumplirla, para seguirla con la adhesidn 
amorosa de su propia voluntad. Lo que Dios quiere para el hombre 
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y del hombre, es seguramente bien absoluto para este; en cambio, el 
hombre no puede estar igualmente seguro de que aquello que quiere 
por si mismo y para si mismo sea siempre el “bien”. 

Surge de aqui una particular aplicacion en el campo ascetico. 
Precisamente porque existe para el hombre un bien absoluto, este debe 
buscar y querer absolutamente este bien y todo el resto lo debe buscar 
y querer subordinado y en relacion al mismo. Este bien absoluto es el 
“fin” al cual el hombre debe tender para alcanzar su perfeccion moral, 
todo el resto son solo “medios” para llegar al “fin”. El hombre, en 
efecto, debe querer absolutamente el “fin” y relativamente los “me¬ 
dios”, asi lo exige el “orden” mismo del “ser”. Es £ste el nucleo pro- 
fundo, ontoldgico, metafisico y moral de la doctrina de la indiferencia 
en la asc6tica rosminiana. 

En el contexto de la doctrina rosminiana la indiferencia no re- 
presenta una actitud pasiva, inerte, casi como si se tratara de “desem- 
peno” o “desinteres”, como la palabra pareciera significar en su sentido 
corriente y comun; quiere indicar, en cambio, la disposicion positiva 
de la voluntad a abrazar cualquier cosa que la voluntad de Dios pueda 
indicar al hombre como medio para alcanzar su perfeccion moral. No 
es “eleccidn” hecha por el hombre segun su propio criterio y medida, 
segun sus intereses y su gusto; es “eleccidn” en el sentido de “acep- 
tacidn” libre y amorosa de aquello que Dios quiere, con la certeza 
de que lo que Dios quiere es seguramente un “bien” para el hombre u . 

Es facil deducir ahora el fundamento racional de la doctrina 
ascetica de la indiferencia; en efecto, el hombre no puede rechazar 
nada de lo que es “bien”, porque rechazando el “bien” rechaza el 
“ser” en su exigencia intrinseca de ser reconocido y amado. Todo 
aquello que al hombre se presenta como “bien” debe reconocerlo y 
amarlo en su orden, pues como dice Rosmini aun el ‘orden” del ser 
es un “bien”. La actitud psicoldgica y moral implicita en la indiferen¬ 
cia asi como Rosmini la entiende, es profundo deseo de adecuar la 
propia voluntad a la voluntad de Dios, es voluntad de “bien”, de bien 
en si en cuanto cada “medio ofrecido”, o sea “querido” por Dios, tiene 
su grado y valor independientes de cualquier condicionamiento hu- 
mano, es un bien “objetivo” con su intrinseca dignidad y valor. 

Tambien la doctrina rosminiana de la caridad tiene su funda¬ 
mento ontologico metafisico en la doctrina del ser. Hemos dicho que 
el ser tiene tres “formas” o “modos” intrinsecos, la forma real, la ideal 
y la moral y hemos visto tambien que el hombre debe amar todo el 
ser en cada una de sus formas, grado y orden. De esto Rosmini deduce 


11 En italiano la palabra "indiferencia” podrfa ser modemamente traducida por "dispo* 
nibilidad” en el sentido de "estar abierto”, de "actitud de entrega”, de "aceptar con gusto”, 
Es dear, el hombre debe estar disponible a todo el bien. 
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la doctrina ascetica de la caridad —o amor— que se debe explicitar y 
profesar en tres formas de caridad. Caridad espiritual, caridad intelec- 
tual y caridad material. Una tiene por fin procurar al projimo el bien 
“espiritual”, la otra tiene por fin el bien “intelectual” y la tercera el 
bien “corporal”. Es decir, la caridad, segun Rosmini, tiene como finali- 
dad procurar al projimo el “bien” en todas sus formas y de acuerdo a 
su “orden”. En efecto, cuando el habla de “caridad ordenada” (y es 
una expresion que usa con frecuencia en sus escritos asceticos) entiende 
la caridad ejercitada segun el “orden” objetivo del bien. Precisamente 
porque el hombre debe amar todo el “ser” asi la caridad se debe exten¬ 
der a todo el “bien”, quiere decir que la caridad debe ser universal, 
esta es otra caracteristica importante de la doctrina rosminiana sobre 
la caridad. 

Nos hemos limitado, como habfamos precisado, a exponer en 11- 
neas generales y esquematicas algunos presupuestos filosdficos de la 
ascetica rosminiana. El discurso podria haber sido mas amplio, dado 
que el tema esta lejos de quedar acabado. Pero aqui terminamos, re- 
cordando que Rosmini aplico esta doctrina ascetica en su propia vida 
individual y tambien a un cuerpo social, o sea a la congregacion reli- 
giosa que el fundd y que denomind “Instituto de la Caridad”. El fin 
de este Instituto es profesar la caridad universal, la caridad en todas 
sus formas, es entonces un Instituto que no tiene como “fin” una deter- 
minada y particular obra de caridad, sino que tiende a ejercitar “cual- 
quier” obra de caridad que pueda ser requerida por las necesidades 
del prdjimo o del tiempo, segun el principio ascetico de que el hombre 
debe ser “disponible” a todo el bien que la voluntad de Dios pueda 
requerir de £1 12 . 


Lorenza Dadomo 

Centro Internationale di Studi Rosminiani, 

Stresa, Italia. 


12 Nos hemos detenido solamente en la orimera Mdxima de perfeccidn, pero creemos con- 
veniente dar aqui aunque sea el titulo de las otras cinco para ver c6mo se relationan ldgica- 
mente con la primera. 

La segunda Mdxima es: “Dirigir todos los pensamientos, afectos y acciones al engrande- 
cimiento y a la gloria de la Iglesia de Jesucristo” (si el hombre debe buscar y amar todo 
aquello que “agrada” a Dios, todo aquello que Dios “quiere” como hemos visto en la primera 
Mdxima, sigue por consecuencia que el hombre debe amar antes de todo la Iglesia de Jesu- 
cristo, en cuanto £sta, dice Rosmini, es querida por Dios para su mayor gloria). 

La tercera es: “Quedarse en perfecta tranquilidad con respecto a lo que acontece por 
divina disposicidn, no sdlo con respecto a nosotros sino tambien con respecto a la Iglesia de 
Jesucristo”; la cuarta es: “Abandonarse totalmente a la divina Providencia”; la quinta es: 
“Reconocer intimamente nuestra propia nada”; la sexta es: “Disponer todas las ocupaciones 
de nuestra vida con espiritu de inteligencia”. Espiritu de inteligencia : lenguaje tipicamente 
Tosminiano, quiere decir que el hombre debe buscar y amar siempre la verdad, objeto de la 
inteligencia que le revela el “orden” del bien y que es el principio de la sabiduria como la 
entiende Rosmini. 


EL PROBLEMA DEL MAL EN JACQUES MARITAIN 


INTRODU CCION 

A1 parecer, una constante del pensamiento de Jacques Maritain 
es que, profundamente sumergido en la rica corriente de la especula- 
ci6n tomista, repiensa las tradicionales tesis imprimi6ndoles inusitado 
vigor ante la problemdtica contemporanea. La cuestidn que nos ocupa, 
o para decirlo con el pensador, el misterio que enfrentamos e inten- 
tamos penetrar es el del mal. Como toda investigacidn profunda hunde 
sus raices en postulados metafisicos, en este caso los afirmados por 
Sto. Tomds, y que podemos remontar hasta San Agustfn: 

I-El mal no es ni sustancia, ni ser, no posee una dimensidn 
ontoldgica en si mismo. Es ausencia en la trama dntica de lo real. Sin 
embargo, no es cualquier ausencia, sino la de un bien exigido por una 
naturaleza dada. Es privation de un bien determinado que conforma 
una sustancia y que por faltarle impide que sea lo que verdadena- 
mente debe ser. Mal es sindnimo de no-ser, de una negacidn que hiere 
la cosa en la que parasita. 

Caracterizar el mal como no-ser, no es negarle existencia: el mal 
existe si, pero en y por el ser al cual estd destruyendo; su existencia 
es la de un parasito que aniquila los tejidos ontoldgicos que consti- 
tuyen la cosa por y en la cual existe. Si el mal existe en el sujeto que 
lo porta, resulta evidente que su potencia y eficacia estara en relacidn 
directa con la naturaleza del bien al que dana o corrompe: “La ca- 
rencia de ser en si y de esencia, y de forma, y de determinacidn, y la 
existencia del mal, su realidad, y su eficacia: he ahi lo que nos revela 
la monstruosidad metafxsica del mal” 1 . 

II - La vision del mal como privacion y en definitiva como nada 
destructora del ser se complementa con un principio absoluto e in- 


1 Jacques Maritain: De Bergson a Sto . Tomds de Aquino (Ed. Club de Lectores, Bs. Aires, 
1967), p. 202. 
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conmutable: Dios es el Ser supremo y el Bien absoluto; todo lo que 
existe, existe por El como participacibn gratuita del Ser infinito. A 
fuer de tal, todo lo que es, es bueno en tanto que participante de la 
Bondad que lo ha creado “ex nihilo”. De esta inconcusa afirmacibn 
se derivan los dos axiomas que son el punto de partida —y en cierto 
sentido de llegada— de las reflexiones del pensador en lo referente al 
mal moral: 

1) Dios no puede ser la causa del mal moral A ni directa, ni in- 
directamente. No podemos atribuir a Dios, bajo punto de vista algu- 
no, la causa de nuestra mala accion, ni siquiera remotamente 2 . 

2) La causa primera de la falta de gracia viene de nosotros, que 
como causa primera deficiente tomamos la iniciativa de la nada: “Re- 
sulta, pues, evidente que la causa primera de la falta de gracia corres- 
ponde totalmente al hombre, a quien le falta la gracia porque no la 
ha querido recibir. De parte de Dios no existe causa determinante de 
esa falta de gracia, salvo despues de supuesta la causalidad humana” 8 . 

Vemos cbmo desde un comienzo Maritain apunta a salvaguardar 
la inocencia divina, y a dar una explicacibn del fenomeno del mal 
por la iniciativa de la criatura, consistiendo el mayor merito de su 
trabajo en coordinar con intrinseca coherencia estos dos axiomas. Su- 
puestos estos principios, y sin perderlos de vista, podemos ya intro- 
ducimos en la primera de las tesis del filbsofo frances. 


I.-LA DISIMETRIA ENTRE LA LINEA DEL BIEN 
Y LA LINEA DEL MAL 

Todo nuestro ser y obrar se realiza en ultima instancia sostenido 
por el Ser absoluto gracias al cual somos, y que se encuentra susten- 
tando lo mas intimo de nuestro ser. De alii que no podamos deter - 
minamos a nosotros mismos, sino en virtud del Acto puro por el cual 
la voluntad libre entra en acto. En otras palabras, la eleccion del libre 
albedrio es posible por la “premocion fisica” que le otorga su Crea- 
dor. Pero si bien es cierto que la voluntad humana entra en acto por 
una mocion divina, no es menos verdadero que es la propia voluntad 
la que realiza el acto: “la libertad de eleccibn consiste en la indeter- 


A En lo que se refiere al "mal de naturaleza”, Maritain lo considera como algo querido 
por Dios pero de modo indirecto y per accidens; y que en ultima instancia podemos dear 
que brota de la nada a partir de la cual son creadas las cosas. 

En lo que atafie al mal moral, hemos excluido del presente trabajo las consideradones 
del autor con respecto al problema de la predestination y la reprobation, pues, aunque es 
una continuation de la9 lineas esentiales de su pensamiento, a nuestro entender, no pertenece 
al cuerpo central de su doctrina. 

3 Sto. TomAs: Comentario sobre las Sentencias, I, dist. 40, q. 4, a. 2. 
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minacion activa y dominadora de la voluntad que hace eficaz el mo- 
tivo que la determina” *; somos nosotros los que realizamos la elecc- 
ci6n. El “impulso” divino no anula la libertad, sino que la posibilita 
y garantiza. No se trata de una fuerza medanica que determine a 
obrar como una especie de yuxtaposicidn de Dios sobre las criaturas. 
Es el influjo vivificante de la Causa trascendente que desde lo mas 
mtimo y profundo del ser finito lo mueve a obrar segun su modo 
propio, respetando, por asi decir, la idiosincracia propia de cada ser. 
“Aqudl que es la raiz misma de mi yo y de mi libertad puede mo- 
verme sin violar antes al contrario creando mi yo, mi diferencia propia, 
y su expresion que es el acto libre. Dios no quita la libertad, sino que 
la crea como tal” 4 5 . En consecuencia, dentro de la linea del bien el 
hombre posee toda la iniciativa pero segunda de su accionar; perte- 
neciendo a la Libertad creadora toda la iniciativa primera. En la 
realizacidn de un acto no surge ningun inconveniente en lo referente 
a la relacion entre la Libertad divina y la del existente creado, pues 
razonar en la llnea del bien es hacerlo en t£rminos de ser. 

Pero es sabido que la voluntad puede optar por el mal y que de 
hecho lo hace. Es aqul donde debemos invertir nuestras consideracio- 
nes en forma radical. El mal, como hemos dicho, es una especie de 
anti-ser que corroe los seres, una lepra de la realidad y, por ende, el 
modo como tenemos que abordarlo es exactamente la antftesis del 
camino seguido en la linea del bien. A causa de esta disimetria las 
afirmaciones que hemos hecho en la linea del bien, no pueden ser 
aplicadas a la del mal; aqui la perspectiva se plantea en terminos de 
“nihil”, alii nos moviamos en la visualizacion del “esse”. 

Surge ahora una pregunta fundamental: <>Cual es la relacion exis¬ 
tente entre la voluntad humana y la Libertad creadora en el ambito 
del mal? Para contestar este interrogante partimos de un principio 
general: El mal que hiere la accidn proviene de un defecto en el ser 
del cual emana o en las potencias operativas de este. Luego, en el 
caso de una mala eleccion tenemos que suponer un defecto en lo que 
la produce, es decir, en la voluntad humana. En la voluntad se en- 
cuentra la “precondition metafisica” de donde un acto resulta malo. 
Claro estd que se trata de una precondicion actual de una eleccidn 
mala, pues la posibilidad del mal, como tal, se entronca con la nece- 
saria falibilidad de la criatura B . 


4 J. M.: Breve Tratado acerca de la Existencia y de lo Existente (Ed. Desdee de 
Brouwer, Bs. Aires, 1949), p. 112. 

5 Juan de Sto. Tomas, Curso Teoldgico, I, q. XIX, disp. 25, a. 6 , n<? 39. 

b Toda creatura es naturalmente falible. Dios no puede crear un ser libre de naturaleza 
impecable. Pero la falibilidad no implica necesidad de obrar mal, sino que tan s61o abre la 
posibilidad —posibilidad que se hace activa por medio de la voluntad en tanto que prevarica—. 
Mis aun: “La libertad falible ha sido creada por el amor de caridad entre Dios y la criatura** 
(De Bergson a Sto. Tomds de Aquino, p. 208). 
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Este defecto de la voluntad, como el mismo termino lo indica, es 
de naturaleza negativa, de donde debe ser considerado como atentado 
contra el ser, como herida de la nada que afecta a la voluntad. A1 
afirmar esto, estamos afirmando simultaneamente que es una sustrac- 
cibn de la causalidad trascendental, fuente y origen de todo lo que 
posee ser. Ademas, esta sustraccion debe ser voluntaria, es decir que la 
carencia de ser no se encuentra insita en la estructura natural de 
la voluntad, pues de lo contrario no estariamos ante el mal moral, 
sino ante una simple negacion de un bien mayor. Por otra parte, este 
defecto considerado en si mismo no es todavia el mal de pecado, es 
decir, el mal especifico de la voluntad en su actividad libre: “Por otra 
parte, ese defecto no puede ser ya un mal de la accion libre, pues en- 
tonces estariamos en un circulo vicioso, y asignariamos como causa 
de un mismo efecto determinado (a saber, del mal moral) ese mismo 
efecto. Estariamos dando vueltas a la noria’’ e . Es necesario, entonces, 
poner en el origen de un acto prevaricador, un cierto “defectus” que 
aiin no es “privatio ”, pero que es su causa, entendida como “una pura 
ausencia que yo introduzco libremente en el ser” T . Esto nos conduce 
directamente a la segunda de las tesis esenciales de Maritain: 


II.-LA NO-CONSIDERACION DE LA REGLA 

La investigacion en torno a las conexiones entre la voluntad y 
la linea del mal induce a considerar dos momentos en la produccibn 
de la eleccibn privada de un bien que le corresponde. El aflorar de 
un acto voluntario malo implica una dicotomia de momentos en la 
voluntad operante; y tal desdoblamiento es producto de una distin- 
cion ontolbgica, independiente de la sucesibn o simultaneidad tem¬ 
poral °. 

Asumiendo la doctrina de Sto. Tomds, Maritain asigna la cau¬ 
salidad deficiente del mal a un primer momento de la voluntad en el 
cual adolece de un defecto que de suyo no es todavia un mal o pri- 
vacion, sino ausencia o negacion de un bien no exigido por su propia 
naturaleza. Este primer momento consiste formalmente en una simple 
carencia que la voluntad libremente introduce en el ser. A esta pri- 
mera instancia anonadante —que de suyo no es pecado pero que se 
convierte en tal cuando la voluntad pasa al acto, es decir, en la ope- 
racion misma de elegir— es lo que Maritain denomina la no-conside- 
racion de la regia: “En un primer momento, existe en la voluntad. 


« J. M.: ... Y Dios permite el mal, p. 57. 

7 Ibid., p. 58. 

0 En un prinripio Maritain no hace distinribn de momentos temporales, pero luego es* 
tablece una espetie de “tiltimo tiempo” que separa la mera ausencia de la real privacidn. 
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en raz6n de su misma libertad, una ausencia o una anonadacidn que 
todavia no es una privation o un mal, sino una simple laguna: el 
existente no considera la norma o el tu debes del cual depende la 
regulation del acto” 8 . Si anadimos que: “En la misma no-conside- 
racion de la regia la que en un primer instante de naturaleza es pura 
negacidn y en un segundo instante de naturaleza se convierte en 
privation ... Esta no-consideraci6n de la regia en el instante de la 
causacidn cubre los dos casos y en este sentido es ambigua” 9 . Tenemos 
as! configurado, lo que a nuestro parecer es, el centro de convergencia 
de todo el problema sobre el mal. Sera menester explicitar el conte- 
nido de estas citas, para contemplar claramente el pensamiento de 
Maritain. 

El bien que corresponde a todo acto libre en cuanto tal es su 
conformidad a la regia; siendo esta el bien propio de la persona. Todo 
acto es movimiento hacia un bien determinado, el cual visto desde 
una perspectiva ontologica es bueno —en cuanto acto—. Pero, en el 
orden moral el acto es malo si no estd ordenado al fin que le es debido 
—y que en definitiva es Dios—; el mal del acto es ocasionado por su 
des-arreglo, su no-conformidad con la norma, desarreglo que no es 
otra cosa que una conversidn hacia las criaturas, en tanto y cuanto 
la voluntad elige un bien apetecido inmediatamente, sustraida por 
entero a la regia que siempre esta en direccidn a Dios. 

A los efectos de concretizar lo expuesto, apliquemos este analisis 
a una election mala actual; en ella podemos distinguir dos pianos: 
El especulativo-practico, dentro del cual la conciencia ve las normas 
universales bajo las cuales analiza sus posibilidades de accidn. Aqui 
somos conscientes de que debemos obrar el bien evitando el mal. “En 
tanto que considero actualmente la ley me siento obligado por ella, 
impedido de querer lo que es moralmente malo” 10 11 . En el segundo 
piano, el practico-practico, penetramos el ambito especifico de la elec- 
cidn, siendo precisamente aqui donde existe la posibilidad de intro¬ 
duce el mal, violando la ley al elegir un bien que no es moralmente 
bueno, constituyendolo en un bien “hie et nunc” con total indepen¬ 
dence de la norma u . 

Dentro del area del juicio prdctico-practico es donde se inscriben 
los dos momentos ontologicos a los que arriba haciamos referencia, 
es decir, que es aqui donde podemos anonadar la norma y a fuer de 
tal, donde se encuentra el principio absoluto del mal. 

El analisis del acto malo nos ha conducido a distinguir realmente 
(y no por simple distincidn de razdn) una dualidad de instantes en 

8 Breve Tratado ..pp, 114-115. 

® ... Y Dios permite el mal, p. 74. 

10 Ibid., p. 68. 

11 Cfr. Ibid., p. 68. 
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la emergencia del mismo. El primer instante lo hemos considerado 
como simple ausencia, siendo el segundo real privacidn. Establecido 
el piano donde puede producirse la sustraccion a la regia, es necesario 
preguntarnos por la naturaleza del no-considerar en si mismo. La 
ausencia del primer momento es, por as 1 decirlo, donde la iniciativa 
del existente permite que las tinieblas de la nada oscurezcan la mani- 
festacion del ser. Lo que el autor denomina no-consideracion es la 
negativa del hombre a la ordenacion del acto libre, y este decir no 
a la regulacion es la esencia del primer instante. Maritain lo designa 
con diferentes terminos, pero todos ellos destinados a remarcar que 
se trata de un no- acto, un no-usar, un esconderse o anonadar; pura 
ausencia cuya eficacia consiste justamente en des-hacer o aniquilar 
y cuya realidad es mostrarse en el seno del existente como laguna o 
vacfo. 

Este no-acto adn no es un mal ya que no es deber de la voluntad 
considerar siempre la regia, sino cuando realiza la eleccion, pero se 
transforma en pecado cuando el acto formal de la eleccion se realiza 
con esta anonadacidn primaria, porque priva al acto libre de un bien 
que su naturaleza exige: la accidn reguladora de la norma de la razdn 
y la ley divina. En otros terminos, el pecado reside formalmente en 
que la voluntad proceda al acto de eleccidn sin tener actualmente en 
consideracion la regia, por ello decimos que es recien en el segundo 
momento donde propiamente se produce el mal 12 

Arribamos asf a una conclusidn de vital importancia para nuestro 
interrogante sobre la relacidn existente entre Dios y la produccidn 
del mal: al acto prevaricador precede —al menos con prioridad de 
naturaleza— una inconsideracidn a la regia, una apertura a la nada 
“creada” por iniciativa de la voluntad que es libre de considerar o no 
la norma, convirtidndose esta ausencia en pecado, cuando la voluntad 
entra en acto pues priva a su accidn de la orientacidn propia al fin 
de la persona. El origen del mal reside en este primer momento en 
que “Nada ha hecho adn ... y sin embargo en el cual ha hecho ya la 
nada” 1S . Habfamos establecido, con respecto a la produccion del acto 
bueno, que la causa primera y total era Dios, siendo el hombre causa 
total tambien pero segunda. Restdbanos considerar cudl era la causa 
del mal en el orden de las conexiones metaflsicas, a lo que ahora pode- 
mos contestar afirmando: es la criatura la que en la linea del mal tiene 
|la iniciativa primera y absoluta, ella es la unica causante y por ende 
la unica responsable de la existencia del mal. De esta manera volve- 
mos a afirmar el segundo axioma que decla: “Defectus gratiae prima 
causa est ex nobis 1 ”, En efecto, hemos visto que la voluntad es quien 


12 Cfr. De Bergson a Sto. Tomis de Aquino, p. 215. 
18 Ibid., p. 219. 
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nihiliza su propio bien, siendo esto lo unico que puede hacer por si 
sola, ya que el acto malo en lo que tiene de acto depende del con- 
curso divino para aflorar a la existencia, necesita de la premocidn 
fisica. En la produccion del mal es unicamente donde el existente 
libre esta solo, independiente de la Causa primera; esta solo ante la 
nada, o mejor dicho, en la soledad de la nada pues ha roto su conexidn 
con el ser. En el ejercicio de su liber tad el hombre puede ser causa 
primera, pero tan solo negativa o deficientemente, es decir, produ- 
ciendo el mal. 

Maritain encuentra confirmada su posicion por la frase del Evan- 
gelio de San Juan donde dice: “Sin mi nada podeis hacer” (Jn. XV, 
5.) : En la linea del bien resulta imposible realizar el mds infimo 
movimiento cargado de ser y de bondad si no es en virtud del “Ipsum 
esse per se subsistens”. Mds, en la linea del mal hay algo que el hom¬ 
bre puede hacer solo: la nada; por este motivo Maritain transforma 
la frase afirmando, “Sin Mi podeis hacer la nada, sin Mi podeis in- 
troducir en el acto y en el ser esa nada que lo hiere y que constituye 
el mal” 14 . 

Habiendo visto el sentido de la no-consideraci6n de la norma, 
podemos entrar a considerar la tercera tesis de nuestro autor que 
se encuentra en estrecha vinculacidn a ella. 


III. - LA MOCION DIVINA QUEBRANTABLE 

Este concepto de mocidn rechazable es por definicidn, “una mo- 
cidn que puede marrar el objetivo final al cual tiende” w . Esta nocidn 
nos permite, hasta donde es posible dentro del deseo de dar una 
explicacidn racional al problema del mal, salvaguardar la incondicio- 
nal inocencia divina. En efecto, si la voluntad puede ocultarse al in- 
flujo de la Supercausa es porque tal influjo, al alcanzar la esfera de 
la libertad puede ser frustrado, o mas precisamente aniquilado por 
el movimiento nadificante que produce la misma voluntad. En la 
linea del mal la criatura destruye la mocidn divina por su libre ini- 
ciativa de no-usar o de no-considerar la regia, mutilando de esta for¬ 
ma el impulso del ser. Pero esta iniciativa anonadante por parte del 
hombre, s61o puede tener lugar si las mociones trascendentes entra- 
nan en si mismas la posibilidad de ser frustradas y de resultar est£riles. 

En realidad Dios activa a todos los seres de acuerdo a su propia 
naturaleza, por lo cual las activaciones correspondientes al ser racio¬ 
nal y libre deben ser adecuadas a la falibilidad que le es propia. En 
consecuencia, en primera instancia las activaciones deben ser rechaza- 


14 Ibid., p. 222. 

. . Y Dios permite el mal, p. 80. 
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bles, dependiendo unica y exclusivamente de nosotros la anulacidn 
de las mismas. 

En lo referente a la produccion de un acto bueno, debemos decir 
que la libertad creada no se sustrae a la acc6n de la gracia —que es 
aqui gracia suficiente, en tanto que existe la posibilidad de que sea 
aniquilada— en otros terminos, si hay una actual consideration de la 
regia, esta mocion rechazable “fructifica por si sola en mocion divina 
inquebrantable o gracia por si eficaz” 16 . “Esta mocion rechazable 
que es como un rayo vivificador con que se ilumina la voluntad crea¬ 
da, fructifica por si misma cuando no es rechazada por la anonada- 
cion libre, en la mocion irrechazable a la que esta ordenada y hacia 
la cual tiende. O bien es rechazada por la anonadacion de la voluntad 
libre, o bien fructifica en mocion irrechazable” 1T . Cuando el hombre 
permanece libremente bajo la causalidad divina, las mociones de £sta 
se convierten en irrechazables, dando origen a actos moralmente bue- 
nos. Por el contrario, cuando en ejercicio de su libertad se aparta del 
influ jo trascendente, es decir, cuando toma la iniciativa de la nada, 
las activaciones son mutiladas y dan origen a la emergencia de una 
accion herida por el mal. 

Esta nocion de frustrabilidad en el influjo divino, se diferencia 
de las mociones generales por su especifica finalidad moral, a la vez 
que es anterior a la mocion inquebrantable —por lo menos con ante- 
rioridad de naturaleza—. La mocion irrechazable siempre origina un 
acto bueno, en ella “el existente creado, nada aporta de si propio, 
nada hace, nada anade, nada da, ni aun la sombra de una accion o 
determinacidn originada en el, que de la mocion rechazable haga una 
mocidn irrechazable”, porque no tomar la iniciativa anonadante, el 
no hacer la nada, no implica “la mas infima parte de la iniciativa 
de un acto” 18 . 

Con respecto a la mocion frustrable —a proposito de su discusion 
con el P. Jean Herve Nicolas— afirma Maritain que infaliblemente 
produce un efecto y que dicho efecto es un movimiento o una ten- 
dencia hacia su objetivo final que es el acto moralmente bueno, pero 
este movimiento participa de la naturaleza de la mocion que lo pro¬ 
duce, es decir que tambien el es rompible. 

Resumiendo podemos decir que si el existente no destruye la 
mocion divina, “Da lugar por si misma, como la flor al fruto, a una 


16 De Bergson a Sto. Tomds de Aquino , p. 223. 

17 Breve Tratado, .p. 120. 

D No descarta el autor la posibilidad de que Dios en su infinito poder, no pueda activar 
a la creatura por una mocidn que sea directamente irrechazable: estarfamos en presencia de 
un caso excepcional y su razdn de ser permanecerfa oculta en el misterio divino. En el orden 
natural de las cosas, toda mocidn irrechazable va precedida, en reladdn adecuada con la falb 
bilidad humana, de una mocidn quebrantable. 

18 Ibid., p. 127. 
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mocion irrompible bajo la cual se producird enfalible y libremente 
el acto bueno” 19 . Pero si la criatura la mutila, ipso facto deja de 
existir como impulso hacia el bien moral, dando lugar a una moci6n 
“ordinaria”. La no-consideracion de la norma hace que el dinamismo 
fi'sico de la voluntad se realice dirigido hacia las motivaciones inme- 
diatas del hombre, es decir, sin estar ordenado hacia la norma moral 
que debe poseer el acto libre. “Digamos que una vez que se ha su- 
primido toda ordenacion hacia el bien moral por la intervencion ani- 
quiladora de la criatura, la mocion rompible da paso a una sencilla 
premocion hacia todo lo que hay de ontologico en el acto de eleccibn 
pecaminoso que va a tener lugar” 20 . 

IV.-LA PERMISION DIVINA CONSECUENTE 

Entramos a considerar ahora la posicion de Maritain respecto al 
decreto permisivo. <iEn que consiste este decreto divino y cual es su 
razdn de ser? Es una decisidn de no impedir el advenimiento a la 
existencia de una election libre mala. Hemos afirmado que el mal 
se efectiviza en el acto libre; sin embargo, “para que del ser herido 
venga al mundo un acto malo hace falta un permiso de la voluntad 
divina” 21 . No hace falta ir lejos para caer en la cuenta de que esta 
permisidn es consecuente con la iniciativa anonadante del sujeto y 
que, por ende, no implica en sentido alguno querer o causar el mal. 
Es interesante aclarar que la tesis de Maritain se formula en oposi- 
ci6n a lo que & denomina la “buena escuela”, y en especial contra la 
nocidn de un decreto permisivo antecedente, que a sus ojos compro- 
mete la inocencia divina. 

Nuestro autor ve un complejo sistema de conexiones entre el 
decreto permisivo y la genesis del acto malo. 

Primeramente, si observamos la eleccidn mala veremos que lo 
que tiene de mala es privation (determinada por el rechazo de la mo- 
ci6n divina frustrable, como iniciativa nihilizante del sujeto), mas 
en lo que ella tiene de acto es buena, en el sentido de que posee una 
determinada densidad ontoldgica, y es este haber de ser, que aunque 
herido continua siendo ser, el que necesita la permision divina para 
aflorar a la existencia. Es decir que destruida la mocion rechazable, 
Dios “permite” por simple premocidn fisica que la eleccidn mala 
se realice, interviniendo en lo que este acto tiene de ffsico u ontold- 
gico, pero sin comprometerse en el mal moral que lo lastima ya que 
£ste es causado deficientemente por el sujeto operante. 


. ..F Dios permite el mal, p. 81. 
SO Ibid., pp. 81-82. 

*1 Ibid., p. 85. 
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En segundo termino, debemos considerar la relation entre las 
operaciones posteriores al acto electivo pecaminoso y la permision 
divina. De suyo, la mala election tiende a expandirse en manifesta¬ 
tions externas, pretende trasponer el corazdn del sujeto y expresarse 
en el circunmundo. Al respecto nos dice Maritain: “Es claro que a 
Dios no le faltan medios, siendo dueno de las causas segundas, para 
impedir que se realice esa mala action, o para hacer que se desvie” 22 . 
El paso por el cual el sujeto intenta introducir la eleccidn mala a la 
corriente del mundo estd absolutamente regulado por Dios. Podemos 
entonces decir que el mal es permitido por Dios: a) en forma indife- 
renciada e incondicional, a traves de la motion rompible, en conso- 
nancia con la falibilidad humana, y que responderia en ultimo tti- 
mino a la decision divina de crear seres libres; b) por sus decretos 
permisivos consecuentes, los que son consecuencia —valga la redun¬ 
dance— del respeto divino para con la opciones de la libertad crea- 
da: “El fair play con que Dios trata a £sta precisamente en razon de 
su dignidad” 23 . Como hace notar Maritain, estas conclusiones se en- 
cuentran implicitas en el proverbio cristiano que reza: “Nada sucede 
sin que Dios lo quiera o lo permita”. 

Ademas, desde el dngulo de la finalidad, la razon del decreto 
permisivo estd dada por el mayor bien que Dios puede obtener de 
los males, ya sea dentro del orden temporal o en relation a la vida 
eterna. Nada sucede sin que Dios lo quiera o lo permita, permitien- 
dose el mal en vista de un bien superior; en palabras de San Agustin: 
“Dios no permitina jamas el mal si no fuese lo bastante poderoso y 
lo bastante bueno para sacar el bien incluso del mal” 24 . 


V.-EL CONOCIMIENTO DIVINO DEL MAL 

Hasta el momento hemos analizado el problema del mal desta- 
cando la iniciativa primera y absoluta de parte del hombre; sin em¬ 
bargo, restan dos consideraciones de primera magnitud: <»C6mo cono- 
ce Dios el mal? y ^Cual es la relacidn existente entre el plan etemo 
y la libertad creada? 

Al primer interrogante debemos circunscribirlo mas, pues no se 
trata del conocimiento del mal posible, al cual Dios conoce a trav£s 
de todos los bienes posibles mediante su ciencia de simple inteligen- 
cia. Se trata del mal actualmente existente que Dios conoce en su 
ciencia de visidn: Si precisamente en la ciencia de visidn interviene 


22 Ibid., p. 86. 

23 Ibid. p. 88. 

24 Enchir., Ill, 11. 
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la divina inteligencia concertada con su voluntad y absoluta libertad, 
<)C6mo conoce el mal sin causarlo? 

Maritain se opone tenazmente a la nocidn de un decreto permi- 
sivo antecedente en el cual Dios conoceria el mal como algo pura- 
mente negativo, pues le parece un mero artificio dialectico que com- 
promete la absoluta inocencia divina, ya que en definitiva consiste 
en afirmar una decision por parte de Dios de “no hacer aquello sin 
lo cual el pecado en cuestion se cometera ciertamente” 25 . Ademas en 
toda esta cuestion esta latente el principio formulado por Santo To¬ 
mas: ‘No hay en Dios ideal del mal, ni en cuanto idea ejemplar ni 
en cuanto razdn” 26 . 

Consideremos en primer termino el conocimiento divino de los 
existentes. “El acto de conocimiento divino no tiene ni puede tener 
mds que un solo y unico objeto propiamente dicho, un solo y unico 
objeto especificador, que es el mismo Dios, la misma esencia divina. 
Y ese objeto colma infinita y eternamente el conocimiento divino” 2T . 
De aquf que a todo lo que no sea El mismo, Dios lo conoce en su 
esencia, en la inteligibilidad increada. No existe la menor sombra de 
determinacion, por parte de los seres creados, sobre el conocimiento 
divino; el unico objeto especificador es el propio Dios. Debemos te¬ 
ner en cuenta la advertencia de Maritain contra el error cartesiano 
de creer que las ideas divinas son una especie de “ideas-cuadro” a 
traves de las cuales Dios conoceria como en un espejo la copia ejem¬ 
plar, la imagen esencial de los existentes. Dios conoce a los seres crea¬ 
dos en su propia esencia y en su propia individualidad, porque la 
ciencia de visidn es ciencia de presencialidad, es decir, que los seres 
creados estdn presentes al conocimiento etemo. Dios conoce a los 
existentes en el mismo acto por el cual existen, los conoce exhaustiva- 
mente en el ejercicio de su existencia finita. El saber divino capta 
hasta la m£s infima y recdndita particula de ser; y sin embargo, nada 
de ello lo determina, al punto que de no existir el mundo, su ciencia 
no se verxa modificada en lo mas minimo. Los entes creados no son 
el objeto del conocimiento divino, sino solamente “un terminus ma- 
terialiter attactus, un termino materialmente alcanzado, puesto in 
esse cogniti, que es constituido como conocido o causado como cono- 
cido ... de modo que todo el cambio se opera en termino, hecho exis- 
tente y conocido, y no, en modo alguno, en el acto mismo divino” 28 . 
Dios conoce a fondo el ser finito ya que lo origina por el solo hecho 
de conocerlo; los entes son conocidos gratuitamente, y como por $u- 
perabundancia, en el acto inmanente por el que Dios se conoce a si 


25 ... y Dios permite el mal, p. 96. 

26 S. T., I, 15, 3 ad 1. 

27 ... y T>ios permite el mal, p. 98. 

28 ibid., p. 100. 
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mismo. Y el vinculo establecido es tal que las cosas poseen lo mas 
real suyo en su relacion a Dios, y sin embargo, la relacidn de este con 
aqu^llas es de pura razdn: “Ellas que son contingentes, son conocidas 
por Dios (y libremente amadas por El) por y en el mismo acto nece- 
sario de conocimiento de Dios por Dios (y en el mismo acto de amor 
de Dios por Dios); pero sin anadir a este acto ni la sombra de una 
determinacion, ya que, precisamente al contrario, son ellas las que 
estan determinadas por Dios” 29 . Tal el misterio en la llnea del ser; 
veamos ahora el planteo de Maritain respecto a la llnea del no-ser 
o del mal. 

De acuerdo a las consideraciones precedentes podemos desdoblar 
el planteo en el momento de no-consideracion de la regia, o instante 
de simple negacion y el de real privacion, es decir, cuando la voluntad 
efectua su eleccion herida por esta ausencia originaria. En el primer 
caso, ya hemos establecido que esta anonadacion no consiste en un 
acto, sino al contrario en un no-acto, un puro vaclo introducido por 
la voluntad. Se trata de un no-ser producido en y por el existente 
creado, y a fuer de tal, de una ausencia que se realiza en un termino 
materialmente alcanzado por el conocimiento divino, y de manera 
alguna es objeto especificador de este conocimiento. Luego, es sufi- 
ciente que la ciencia divina conozca adecuadamente y en su propio 
acto existencial al ser creado, para que tambien conozca la ausencia 
que la libertad de este ha introducido. Dios conociendo perfecta y 
existencialmente el ser finito, conoce en £1 los anonadamientos que 
su libertad produce, y ello sin que la divina ciencia se vea afectada 
en lo mas minimo por el ser contingente: “La abominacidn metafi- 
sica de que hablaba al principio, consistente en que la criatura pudiese 
determinar el acto del conocimiento divino queda totalmente des- 
cartada” 30 . 

Analogamente, podemos ahora considerar el momento de la pri¬ 
vacion y veremos que el existente se basta a si mismo para introducir 
la nada en su eleccion, operando la voluntad con la no-conformidad 
a la regia del primer instante. Dios conoce el mal en la voluntad 
libre, actualmente privada de su bien correspondiente en razon de su 
propia iniciativa; y lo conoce porque su ciencia de vision penetra has- 
ta la singularidad mas intima del ser creado, lo conoce como termino 
materialmente alcanzado al que su ciencia de vision en su sobreabun- 
dancia envuelve por completo, lo conoce abarcando la existencia inte- 
,gral del ser finito. 

Sobre esta base podemos comprender la conclusidn de Maritain 
con respecto al conocimiento divino del mal: “Dios conoce en si todo 


2» Ibid., pp. 100 - 101 . 

so Ibid., p. 102. 
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aquello que, aunque accidentalmente (como el mal de naturaleza), 
es causable o causado por el; mas lo que ni es causable ni causado por 
el, aquello de lo que en absoluto no es causa, como el mal del acto 
libre y como el anonadamiento libre que le precede, Dios no lo co- 
noce en la sola esencia divina, sino en la esencia divina en cuanto en 
ella son vistos los existentes creados, y en ellos la privacidn de la que 
la libertad de estos es la causa primera; en otros terminos, conoce esa 
anonadacion y esa privacion en los existentes creados que ve en su 
propia esencia” 31 . El mal es conocido como ausencia o herida en y 
por el t£rmino materialmente alcanzado que la ciencia de visidn cons- 
tituye como existente. 


VI.-EL PLAN ETERNO Y LA LIBERTAD CREADA 

A modo de conclusidn nos referiremos, aunque muy brevemente, 
a la relacidn entre el plan de Dios respecto a la creacidn y las inicia- 
tivas de la libertad finita. En primer termino debemos notar que a 
Maritain no le agrada en absoluto la imagen que sugiere la palabra 
“plan”: algo prefabricado, hecho de antemano. Y es que en efecto, 
no se trata de algo realizado de antemano, ni tampoco de algo que 
Dios ha previsto desde siempre, ya que hablando en propiedad, Dios 
no prevee. 

El tema del mal estd Intimamente relacionado con una serie de 
supuestos metafisicos, y para el caso debemos recordar el que se refiere 
a la naturaleza del instante etemo, tan bellamente formulado por 
San Pedro Damiano: “El hoy divino es la etemidad inmutable, inde¬ 
fectible, inaccesible, a la cual nada puede anadirse, nada puede qui- 
tarse. Y todas las cosas que ocurren en la historia, sucediendose unas 
a otras y fluyendo a su paso hacia el no-ser..., estdn ante este hoy 
y continuan inmoviles ante el. En ese hoy permanece aun inmdvil 
aquel primer dia en que el mundo tuvo su origen. Y ya tambien estd 
presente aquel otro dia en que sera juzgado por el Juez etemo” 32 . Es 
decir, que existe una presencia fisica de todos los momentos del tiem- 
po en el Instante divino que dura —si cabe hablar de duracidn— sin 
principio ni fin. Las cosas estan presentes en su realidad propia, en 
su mismo ser y desde toda la eternidad en el “Instante Supremo del 
Ser Infinito”. Luego, decir que Dios prevee es hablar equivocamente 
ya que en sentido estricto Dios no prevee, sino que ve “ya”, “ahora y 
desde siempre” la realizacidn actual de los acontecimientos que se 
suceden en el tiempo. Y lo mismo hay que decir respecto de las elec- 
ciones y acciones del existente libre: “Dios las ve en el puro frescor 


31 Breve Tratado. .pp. 140-142. Cfr. ...Y Dios permite el mal, pp. 103-104. 

32 Ep. IV, De Omnipotentia, cap. 8. Citado de ... Y Dios permite el mal. 
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existencial de su emergencia al ser en tal instante del tiempo, en la 
humildad de instante en que surgen a la existencia” ® 3 . A fuer de tal, 
se deduce que no existe tampoco una argumentacion creada anterior- 
mente y a la que los seres finitos se limiten a interpretar como sim¬ 
ples actores de un drama en el que no han tenido participacion. Es 
necesario que la libertad creada tenga su parte de iniciativa en la 
realizacion de este plan, o mejor dicho: en la fijacion de los designios 
eternos la criatura tiene iniciativa segunda en la lfnea del bien, e ini¬ 
ciativa primera en la del mal. 

Los designios divinos aunque son eternos, es decir, queridos des- 
de siempre por Dios, tienen un efecto temporal, sin que ello afecte 
en lo mas minimo la voluntad del Ser infinito al haberlos querido, 
ya que toda la contingencia se ejerce por parte de lo creado. Dios ha 
fijado, en uso de su absoluta libertad, este plan y una vez elegido 
y querido libremente por El, queda fijado para toda la eternidad. 
Es decir que la necesidad e inmutabilidad de los eternos designios no 
es algo que intrinsecamente resida en ellos —ya que este plan pudo 
no haber sido, o bien, ser diferente del que es—, sino que una vez 
elegidos libremente por Dios, dentro de los infinitos posibles, son in- 
frustrables y necesarios, en virtud de la misma eleccion y fijacion 
divina. Y en ellos han sido tenidas en cuenta las iniciativas de la 
criatura. 

En la linea del bien hemos visto que la criatura posee la inicia¬ 
tiva segunda, correspondiendo la iniciativa primera al Creador, en 
virtud de que todo lo que se realiza en terminos de ser depende de 
este y es causado por El. Sin embargo, no por ser segunda en el orden 
metafisico deja de ser iniciativa, y en lo que se refiere a su valor y 
eficacia tenemos que decir que es mayor que la de la linea del mal, 
porque hablar del bien es hacerlo en terminos de ser, siendo el mal 
lo correspondiente al no-ser. ‘Es preciso, pues, concluir que las efu- 
siones de gracias prevenientes, lo mismo las ordinarias que las extra- 
ordinarias o milagrosas, los avances de la Ciudad de Dios, los pro- 
gresos de la conversion del mundo, se decidirdn a medida del fervor 
suplicante de los amigos de Dios” 34 . 

En cuanto a la linea del mal diremos que en virtud de estar la 
iniciativa primera por parte del hombre, en razon de la libre no-con- 
sideracion de la norma con la que la voluntad introduce la causa del 
mal moral, esta facultad anonadante es tenida en cuenta por Dios 
al establecer su plan. Con esto no decimos que la criatura, ni siquiera 
en la linea del mal pueda modificar los designios eternos, lo que se- 
ria un absurdo. A estos Dios los quiso desde siempre, pero teniendo 


33 ...Y Dios permite el mal, p. 107. 

34 Charles Journet, Le Mal , 187. Citado de ... Y Dios permite el mal. 
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efectos temporales y estando toda contingencia por parte de lo orde- 
nado y dirigido, es decir, de los seres creados, nada impide que dentro 
de ellos la voluntad finita tenga la posibilidad de anonadar dentro 
de la linea del mal. La libertad creada toma parte en la conception 
del plan etemo en razon de su facultad nihilizante. Y esto cobra pleno 
sentido en la presencia real y simultdnea de todas sus elecciones en la 
eternidad divina. En sintesis, Dios permite en virtud de la iniciativa 
de la criatura —causa deficiente del mal— y mediante un decreto per- 
misivo consecuente, que esta realice la mala eleccidn en el interior 
de su corazon. Sin embargo, como hace notar Maritain, el paso de 
la mala election al mundo es regulado por Dios de manera que solo 
es permitido aquello que puede convenir al bien, de acuerdo con sus 
designios. “En esta manera de ver —dice Maritain refiriendose a su 
position—, cada vez que la criatura hace el mal, hace por el mismo 
hecho la nada en el ser, y deshace en parte la obra de Dios. As 1 la obra 
de Dios corre riesgos, y riesgos reales porque no se trata de un drama 
que se representa, sino de un drama que se vive” 3# . Y todo ello no 
es otra cosa que la manifestation de la infinita sabiduria y absoluto 
poder de Aquel por el cual los seres son; a pesar de que el existente 
libre deshace en parte la obra de Dios, el Senor la rehace en direction 
a una finalidad mas alta. 

Por otra parte, la permision del mal en vista de un bien supe¬ 
rior debemos visualizarla en el ambito de los bienes de la gracia a los 
que se encuentran subordinados todos los males; ‘pues, si se trata del 
pecado de una persona e incluso de su sufrimiento, no podemos buscar 
su compensacidn en el perfeccionamiento de la maquina del mundo, 
sino solamente en los bienes de la gracia y de la gloria, en el amor 
redproco de persona a persona que une a los agentes creados entre 
si y con el Creador...” 86 . Sin embargo, Maritain considera que el 
sentido de la permision del mal debe ser tenido tambi&i en cuenta 
en el terreno de la historia. De esta forma las consideraciones del pro- 
blema del mal encuentran su punto de conexidn con la Filosofia de la 
historia, en lo que Maritain denomina: La ley del doble progreso 
contrario del bien y del mal, del trigo y la cizana en terminos evan- 
gelicos y que desde esta perspectiva constituye la linea esencial de la 
historia humana. Si aplicamos secundaria y relativamente el sentido 
de la permision del mal en vista de un bien superior a la ley histd- 
rica del doble movimiento —ascendente y descendente—, debemos afir- 
mar, aunque con ciertas reservas, que considerando la historia global- 
mente, el balance total arroja un saldo favorable del bien con respecto 
al mal, el bien es mas fuerte. Pero, aclara Maritain, como el mundo 


36 ,. ,Y Dios permite el mal, p. 114. 
3<J Ibid. p. 117. 
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de la gracia y el de la naturaleza no se encuentran aislados ni clau- 
surados, puede suceder que el mayor progreso se efectivizara mds en 
el orden de la gracia, quedando oculto en el de la naturaleza. “Por 
eso tenemos el deber de esperar, pero sin darlo por seguro, que en la 
historia temporal de los hombres el progreso del mal no acompanard 
con demasiada fuerza ni con demasiado esplendor el progreso del 
bien... Pero no olvidemos, por lo demas, que estamos en la historia 
de este mundo, y que todos esos progresos se veran, mas o menos, vi- 
ciados —|Dios quiera que no demasiado !— por el mal que progresa 
paralelamente” 8T . 


Jos£ Antonio DIaz 


87 Ibid. pp. 118-119. 


NOTAS Y COMENTARIOS 


KIERKEGAARD, EL CABALLERO DE LA FE * 


Introduccion 

Para Kierkegaard aparece con claridad la visidn de su £poca como la del 
advenimiento del hombre masa, hombre alienado que no vivia sino que era 
vivido por las circunstancias. Son varios los elementos que convergen para 
constituir esta realidad; en especial pueden aislarse tres: 

1) La filosofia reinante: el idealismo alemdn de Hegel L Para esta filosofia 
parece desaparecer la libertad del hombre que queda subsumida en el orden del 
devenir necesario. Se trata de una reedicidn del antiguo estoicismo; recordemos: 
el hombre es como un perro atado a un carro que avanza inconmovible su 
camino (representa en Hegel el devenir necesario de la Idea); el perro puede 
correr contento tras el carro, pero si se rebela, del mismo modo ser£ arrastrado 
inevitablemente tras £1. El hombre es vivido por la idea absoluta; no vive por si 
autoconstituyendo y determinando al devenir de esa idea. Asi, como momento 
de la Idea, el hombre mismo es destruido. Hegel funda su doctrina en un 
intelectualismo que en sus extremos constituye una idea universal que destruye 
la realidad humana. Por esta razdn Kierkegaard opina que hay que rechazar el 
intelectualismo y la idea universal. La salvacidn del hombre vendrd por parte 
de la libertad de la voluntad. Voluntarismo contra intelectualismo. Individua¬ 
lism© contra universalismo. Libertad contra necesidad. Nuevamente opuestas 
las dos grandes tendencias de la filosofia 2 . Asi siempre frente a los extremados 
intelectualismos aparecieron los voluntarismos como en este caso y viceversa. 

2) La situacidn general de la £poca. En este punto, dos aspectos son im- 
portantes: a) La situacidn eclesidstica: La iglesia luterana en Dinamarca era 
racionalista, descuidaba la interioridad. El pueblo estaba "mundanizado”, no 
existia la piedad, el ascetismo; la masa amorfa que constituia la sociedad civil 


• El presente trabajo es el resultado de un curso de Seminario sobre S. Kierkegaard 
realizado en 1970 bajo la direccidn del Dr. Manuel Trevijano. 

1 Tanto aqui como en el resto del trabajo, no se tomard como fundamento de investi¬ 
gation una concepcidn critica de la filosofia de Hegel, a la que tanto est&n ayudando los 
actuates estudios, sino la filosofia de Hegel tal como era entendida en la dpoca en que Kier¬ 
kegaard escribe. 

2 Cuando Aristdteles meditaba acerca de la decision del hombre, y llegando al lfmite 
de sus posibilidades debid afirmar perplejo: jNo sd ya si estoy frente a una inteligencia ape- 
titiva o un apetito intelectual!, estaba, sin saberlo, premarcando los pasos de la historia de 
la filosofia. 
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extendfa sus influencias a la iglesia. La historia de la espiritualidad de los 
pueblos nos ensena que tambi^n en ese dmbito el movimiento es pendular, 
de los grandes momentos de espiritualidad, sacrificio e interioridad, los hom- 
bres pasan al desenfreno y la superficialidad; y viceversa. Siempre una £poca 
como la deseripta exigib un reformador que llamaxa a su contrario. b) La si- 
tuacibn prof ana: Ciudadanos satisf echos, sumergidos en los bienes terrenos y 
sin preocuparse por el ideal de su vida. La pauta suprema est£ determinada 
por la masa que ejerce una tirania absoluta y conduce a un achatamiento total 
de los hombres. Existe aqul tambibn un universal que es la opinibn publica, 
anbnimo que domina sobre los hombres concretos. Es un universal miserable 
que impone la necesidad de las vigencias de la masa y que le hace al hombre 
temer distinguirse de ella. 

3) Las ciencias naturales: El influ jo de las ciencias naturales modemas 
que comienzan a desarrollarse, preparadas por la Crftica de la Razbn Pura de 
Kant, con precedentes en Newton y Galileo, tienen un gran peso en esta 
bpoca. Kant afirma que el hombre natural estd sometido a las leyes naturales 
y a su necesidad. Asf, el descubrimiento de las nuevas leyes provoca un doble 
movimiento contradictorio en los hombres: por una parte, la sensacibn de do- 
minio sobre la naturaleza; pero por otra, y mds profundamente, un sentimiento 
agobiador que les hacfa sentirse dominados y empequenecidos frente al mag- 
nffico orden natural etemo y necesario que poseia un cumplimiento inevitable. 
El error kantiano consistia en separar el ser natural del hombre de su ser 
moral, y dar pie de este modo a las consideraciones de los cientfficos que to- 
maron solamente el primer aspecto del hombre hadbndolo parte de una evo- 
ludbn natural. Hecho que aparece claro en el evolucionismo del siglo XIX 
donde el hombre es reduddo a simple animal-miquina. 

Concluyendo: el panorama que apareda frente a los ojos de Kierkegaard 
era el siguiente: el hombre enfrentado a una necesidad metaffsica por el idea- 
lismo; a una necesidad moral gracias a la masa; y a una necesidad ffsica en 
virtud de la ley natural. Frente a esto se levanta una filosoffa de la individua- 
lidad, de la libertad y de la voluntad. 

En “Temor y Temblor” se ponen de manifiesto espedalmente las criticas 
a su £poca y sobre todo a la filosoffa de Hegel. Es a esto a lo que nos refe- 
riremos. 


CrItica a su ipocA 

Lo que sobre todo movfa la crftica de Kierkegaard era la mediocridad de 
una sociedad, la danesa, que vivfa de formas y posturas sin ningiin compromiso 
real. Las criticas que incisivamente desarrolla a travbs de sus escritos nos pre- 
anuncian claramente lo que den anos mis tarde seri un tbpico importante 
de “Ser y Tiempo”: el “uno” de Heidegger; hago lo que se hace, pienso como 
se piensa; es dedr, que “se es en el estado de no ser uno mismo, es la «im- 
propiedad*” 8 . 

Para Kierkegaard aparece claro el advenimiento del hombre masa; por eso 
su filosoffa es una respuesta individualsta. La labor de toda una vida acumula 
sabidurfa y experiendas que jamds podrdn ser transferidas por otro, y menos 


3 M. Heidegeer, El Ser y el Tiempo , Fondo de Cultura Econdmico, 23 ed., 1962, traduc- 
cidn de Jos^ Gaos, p. 145. 
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atin por un grupo en su conjunto. El hombre masa, el burguds tipico, es el 
que jamds podrd comprender nada de lo profundo de las cosas; en cuanto 
masa sdlo le toca caminar por la superficie sin adivinar siquiera, las raices 
que sustentan, la realidad por debajo de lo que aparece. Se alimenta de la 
“publicidad” y ella suministra sus conocimientos. No busca encontrarse con 
las cosas mismas sino que le resulta mds cdmodo recibir “versiones” acerca 
de ellas; esto “puede leerse durante la siesta” 4 . Este hombre manifiesta su 
actitud en todos los drdenes. Quien no sea capaz de enfrentarse con su vida 
<jlo serd de alcanzar la Realidad mds alta en la que encontrard su unica y 
aut^ntica realizacidn? 

La misidn de Kierkegaard es hacer callar a los fariseos de su 6poca, los 
que dicen “Senor, Senor”, cumplen el rito, pero sin espiritu 5 . Esta es la 
misidn profetica de Kierkegaard; su palabra una nueva visidn filosdfica del 
hombre-individuo versus el hombre-masa, el hombre-est£tico, versus el hombre- 
religioso. 


Gritica a la filosofIa de su £poca 

Deciamos que la manifestacidn del hombre est^tico se revela en todos los 
dmbitos, entre ellos el filosdfico. El achatamiento y la mediocridad se ex- 
presan aqui a trav£s de las “figuras venerables de hoy” para quienes lo que 
resultaba una tarea de toda la vida para los antiguos fildsofos, es algo que 
ni siquiera es tornado en cuenta con seriedad. Cuando habla de las “vene¬ 
rables figuras de hoy” Kierkegaard piensa, entre otros, seguramente en Hegel, 
y no deja de acusarlo explicitamente d un pensamiento oscuro consigo mis- 
mo 6 . Pero en la “Efusidn Preliminar” a los Problemas ya se delinea una 
critica concreta al contenido de esta filosofia. La filosofia de Hegel hacia 
caer todas las realidades, las de la materia y las del esplritu, bajo una misma 
indiferenciada universalidad (que Kierkegaard concibe en t£rminos de im- 
perfeccidn). Ante esto el pensador de Copenhague propone un orden divino 
cuya ley estd orientada en vistas al individuo; en este nivel cada uno vive 
lo propio que es intransferible y la universalidad es suprimida frente a la 
interioridad 7 . Es cierto que en este sistema acabado y perfecto en que Hegel 
intenta encerrar a la realidad toda, no hay lugar para azares, para cosas in- 
conmensurables, debe caer todo bajo la Idea, bajo la ley, quiere decir, bajo lo 
universal 8 . La mediacidn es concebida aqui como una quimera con la que Hegel 
intenta interpretarlo todo, puesto que ella y a trav£s de ella todo lo demds 
puede caer bajo la reflexidn y la medida racional 9 . Frente a esta concepcidn 
de la realidad Kierkegaard opone el movimiento de la vida irreductible a 
toda reflexidn y que se expresa mediante la “pasidn”, resorte de cualquier 
actividad propiamente humana. La pasidn supone un salto, un desnivel cua- 
litativo que hace pasar al individuo de un determinado estado a otro, siendo 
la pasidn misma que anima el paso su propia causa suficiente. 

Esta concepcidn surge de la defensa del individuo que desaparece para 
una filosofia como la de Hegel. Donde todo se mueve segun lo general reina 


4 p. 10. 

8 P. 58. 

e P. 36. 

7 P. 29. 

8 P. 79. 

® P. 48. 
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el mundo de la moral. La universidad de la ley determina la ubicacidn de lo 
bueno en la escala de valores. Aqui el pecado consiste en empunar la propia 
individualidad frente a lo general 10 . En este caso tendria raz6n la filosofia 
hegeliana al afirmar que el individuo es una forma moral del mal 11 . Pero 
Kierkegaard concibe esta forma de existencia como s61o un estadio al que 
sigue el religioso donde el individuo se ubica sobre lo general en una superacidn. 

Consecuentemente con su doctrina, en Hegel es concebida la fe como 
perteneciente a la representacidn y por lo tanto al orden de lo inmediato, del 
sentimiento de la idiosincrasia, de los “valores”, etc. 12 . En este sentido es 
16gico afirmar que la fe es un momento que debe ser superado y al cual no 
nos debemos atener; al mismo tiempo que “Dios se convierte en un punto 
invisible y se disipa como un pensamiento sin fuerza” 13 . (En este sentido 
adquiere plena vigencia la crftica kantiana). Pero el error de Hegel, apunta 
Kierkegaard, consiste en concebir la fe como una inmediatez primera (campo 
de lo est^tico), cuando en realidad se trata de una inmediatez ulterior 14 que 
ha superado a la primera y aun a lo general como tal 15 . Y agrega que: mien- 
tras lo ilegftimo en Hegel es falsear la fe, porque ella no puede ingresar en 
un sistema donde no cabe lo paradojico 16 ; lo contradictorio es confirmar 
a Abraham como Padre de la fe y no darle el lugar de asesino que tiene 
para la moral. El lugar de maximo privilegio que habia otorgado Hegel a 
la filosoffa haci£ndola una onto-teo-logia es modificado en la filosofla kierke- 
gaardiana. Nos dice: “La filosofia no puede ni debe dar la fe; su tarea es 
comprenderse a si misma, saber qu£ ofrece”. En cambio “la fe... es la cosa 
m&s sublime y es indigno de la filosofia sustituirla por otra cosa y convertirla 
en irrisidn” 1T . 


La fe y otras categorias kierkegaardianas 

Hemos crefdo ver que la luz que guiaba cada paso del pensador de Co- 
penhague es la profunda vocation divina que le exige despertar a los hombres 
de la aterradora somnolencia vital donde se pierde lo propiamente humano. 
No hay medio, no hay camino injustificado ante tal empresa. Es necesario 
destruir falsas filosofias, mostrar el limite del pensamiento, levantar un grito 
que conmueva las raices de una sociedad caduca, todos los estratos del hombre 
deben ser sacudidos para que de ellos caiga la no humano y emerja el ser 
luminoso, pleno de riquezas. Esta no es misidn que pueda cumplirse mediante 
un opaco racionalismo limitado desde sus principios. Para enarbolar al Hom¬ 
bre no basta el hombre. 

Es por todo esto que Kierkegaard no expondrd un “sistema” filosdfico, 
sino una respuesta ante la m&s grave de las angustias: la del hombre que 


10 p. 62. 

11 Hegel, Filosofia del Derecho. 

12 P. 80. 

13 P. 78. 

14 Es notable y serf a un interesandsimo tema de investigacidn, los puntos de semejanza 
que se dan entre la trilogia hegeliana: tesis, andtesis y sintesis, y los tres estadios kierkegaar- 
dianos: el est^tico, el £tico y el religioso. Pero sin duda parece un punto de diferencia impor- 
tante esta idea de ‘‘inmediatez ulterior” que pareciera imposible para el sistema hegeliano. 

15 P. 95. 

10 P. 54. 

it P. 37. 
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siente la felicidad vegetal del que nunca ha despertado desde su nacimiento. 
El caballero de la fe es esta respuesta. Es iste el hombre que arriesga el todo 
para ganar al Hombre. Bajo esta perspectiva ha de verse la urdimbre que la 
existencia entreteje alrededor del caballero de la fe, individualidad mixima 
y realizacidn plena a la que el hombre puede llegar. Kierkegaard afirma que 
la fe es un valor total 18 . iQu& significa esto? Existen tres grandes esquemas 
de valores que orientan tres formas de vida esencialmente distintas. El primer 
cuadro valorativo esti regido por el valor del placer sensible; estamos frente 
al esteta, la imagen que lo representa tlpicamente es la del Don Juan. En 
el segundo impera el deber moral, superior al primer estadio, en £1 se pro- 
tagonizan las grandes heroicidades: aparece en nuestra memoria la nobleza 
del padre personificada por Agamenon. Pero mas alto que todo esto esti el 
estadio religioso que se estructura segun el valor de la fe. 

Desde un punto de vista estos estadios son diversos absolutamente y se 
oponen entre si; puesto que se trata de tres realidades vitales diferentes esen¬ 
cialmente. Pero desde otra perspectiva se interrelacionan y comunican, ya que 
conforman el camino que atravesari el hombre hasta llegar a su tiltima posi- 
bilidad: la realizacidn de su ser anclado en lo sobrenatural. Segun este aspecto 
considerados todos los valores subordinados al supremo y unificados en un 
mismo y unico desarrollo vital, aparece la fe como lo mis alto que relativiza 
a todo lo demis. Esta distincidn, a saber, la de considerar la existencia en 
su totalidad y los distintos estadios como pasos de un mismo camino; o por 
el contrario detenerse en cada estadio para comprenderlo en si mismo, esta 
distincidn, declamos, es de suma importancia. El mismo Kierkegaard deli- 
beradamente no la especifica con claridad y usa constantemente los mismos 
tirminos para referirse a ambos aspectos, lo que introduce una ambiguedad 
que requiere aclaracidn. Por esta raz6n analizaremos en primer t£rmino las 
categorlas auxiliares que usa Kierkegaard para, mis tarde, entrar en la fe 
propiamente dicha. 

Mucho importa considerar las formulas que se repiten sin cesar anulando 
aparentemente el valor de la razdn frente a la fe 19 . Extraeremos s61o una que 
parece lo suficientemente terminante al respecto; Kierkegaard dice: "...qud 
inaudita paradoja es la fe, .. .paradoja que no puede reducirse a ningtin razo- 
namiento; porque la fe comienza precisamente donde acaba la razdn” 20 . Sin 
embargo, este juicio aparece en un contexto donde se analizan los elementos 
de cada estadio, viindolo individual y exclusivamente. Esto quiere decir: 
estructurado el estadio etico desde un punto de vista extremo, tomando como 
paradigma el mundo itico hegeliano, el deber, miximo valor determinativo, 
es constituido en su contenido material por la razdn. Se trata en este caso 
de una razdn que se despliega de un modo fatalista segun categorlas generales 
y que por esto mismo no puede contemplar la individualidad a la que con- 
ceptualiza en tirminos de error, falta o pecado 21 . Por otra parte la fe con- 
siderada en su imbito propio como acto de asentimiento y vinculaddn con 
el Absoluto, compete exclusivamente al individuo, escapando de este modo 
a la regia de lo general. La razdn vinculada exclusivamente a la actividad 
netamente racionalista con que se desempena en el mundo dtico es incompe- 


18 p. 34. 

Para esto confrontar las fdrmulas de op. cit. pp. 20, 65, 77, 61, entre otras. 

20 p. 61. 

21 P. 62. 
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tente para el orden de la fe 22 . Pero si se consideran los estadios dtico y reli- 
gioso interrelacionados en el devenir histdrico del Individuo, se podrd obtener 
un concepto de razdn no univoco como el usado hasta aquf, sino andlogo, 
que permita ser empleado en ambos dmbitos exitosamente. De este modo 
una razdn abierta a la realidad religiosa ve en Abraham, no a un asesino, 
sino al Padre de la fe. Lo que para la razdn hegeliana es paraddjico y absurdo, 
ahora encuentra su comprensidn y justificacidn. 

Kierkegaard quiere llevarnos a una nueva forma de pensamiento. El 
regimen hegeliano era vdlido en el dmbito de realidades generates: la ley, 
el deber, pero no bien se lo quisiera absolutizar convirtiendo estas realidades 
en unicas se amputaban al hombre negdndole la posibilidad de ascenso a 
zonas mds elevadas donde encuentra su realizacidn plena. Esto es contra lo 
que se levanta Kierkegaard. Ante esta interpretacidn se preguntard el por qud 
de la tan marcada insistencia en la oposicidn de razdn y fe; e incluso el hecho 
de que reemplazara para el uso de la razdn en el dmbito religioso, este ter- 
mino por el de “pasidn”. 

Usando de la ironia como arma principal, Kierkegaard realiza los si- 
guientes movimientos dial^cticos: usa estrictamente el t^rmino razdn en el 
sentido hegeliano 23 ; muestra que en este caso la fe es un absurdo; pero 
constata la existencia de la fe. La conclusion es cuestidn del lector. Por otra 
parte, esta manera de presentar el tema concuerda perfectamente con la in- 
tencidn fundamental de Kierkegaard que ya apuntdramos anteriormente res- 
pecto a su vocacidn pastoral y prof^tica. Respecto al tdrmino “pasidn” que 
usa repetidas veces 24 , con facilidad podemos inclinamos a pensar que se 
trata del concepto protestante donde la fe consiste en un simple acto senti¬ 
mental; pero debemos abandonar esta idea al leer los pasajes donde Kierke¬ 
gaard mismo aclara que su nocidn de fe se aleja meridianamente de semejante 
concepto al mostrar contra Hegel que la fe no pertenece al piano de la re- 
presentacidn, sino a un nivel mucho mds elevado que el mismo Hegel no 
contempla en su sistema 25 . Nos queda entonces ver en ese t^rmino “pasidn” 
el reemplazo del de razdn (que quiere ser usado exclusivamente en la acep- 
cidn que antes hemos indicado) para su uso en el dmbito religioso. 

Ademds, para una comprensidn mds acabada del t&rnino, advirtamos que 
pasidn es usado aquf con un valor analdgico, segtin una analogfa de pro- 
porcionalidad propia, pero que no se verifica sdlo en un orden ldgico, ya 
que desde un piano dntico aparece referida a relaciones de participacidn. Y 
asf parece ser usado cuando se afirma que la pasidn es el fondo de todas las 
cosas 26 y que se manifiesta en el fe con su expresidn mds sublime; y agrega 
mds adelante que es “la expresidn sagrada, pura y humilde del divino fre- 
nesi” 27 . Queda entonces segun este andlisis, absolutamente exclufda la inter¬ 
pretacidn sensista del tdrmino pasidn. Por esta causa se sigue que “pasidn” 
habrfa sido elegido porque connota una realidad subjetiva mds amplia que 
la de razdn 28 y darla la nocidn de esa disposicion total que del ser humano 

22 “La paradoja que rehusa a la mediation consiste en que el individuo supera a lo 
general”. En este pasaje, por citar uno, se ve claro c6mo es tornado lo general como elemento 
central de juicio, respecto a lo cual lo individual parece como al6gico. 

23 Para una confirmacidn indirecta de lo dicho recu£rdese que Temor y Temblor est& 
firmado por un pseud6nimo. 

24 p p . 77, 121. 

25 Pp. 53, 80, 64. 

26 Pp. 18, 48. 

27 p. 28. 

28 P. 48. 
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se requiere para entrar en el misterio de la fe 39 . Es asi que al parecer estamos, 
segtin el uso dado en el contexto frente a la conjugacidn de los elementos inte- 
lectual y afectivo que incluye la nocidn catdlica de fe. Todo esto no excluye 
la incompetencia que la razdn tiene cuando intenta ingresar en las raices 
profundas de la fe donde reina el misterio. Y naturalmente Kierkegaard lo 
reitera hasta el cansando; afirma: “la fe es un milagro” 30 . Tan temeraria 
expresidn surge de la admiracidn de quien contempla las relaciones fntimas 
del alma con Dios. 

Hemos dejado para considerar separadamente el tema de la incompren- 
sidn de los otros frente al creyente que, sin embargo, tiene estrecha relacidn 
con el que precede. La razdn es que a pesar de la aparente identidad de los 
temas existen algunas diferencias fundamentales que es necesario hacer notar. 
Vimos cdmo la interpretacidn que dimos acerca de las reladones entre fe 
y razdn, obvian un agnosticismo. Ahora bien, Kierkegaard reiteradas veces 
afirma la imposibilidad de que los otros entiendan al creyente 31 ; ya sea que 
los otros sean un otro yo o un grupo como la Iglesia. El primer caso es 
subsumible al planteo antedicho. A saber, si se trata de un otro que intenta 
comprender al caballero de la fe desde un dmbito dtico, con categorias dticas, 
encontrard en el fendmeno de la fe un escdndalo, un pecado. Pero si usa de 
una razdn abierta a lo infinito, a lo Absoluto, entonces podrd encontrar en 
esta misma realidad la gloria del hombre. “El espiritual juzga de todo pero 
a dl nadie podrd juzgarle” 33 . 

Pero en el caso de un grupo visto como iglesia (para tomar una realidad 
aparentemente mds cercana al dmbito de la fe), no acontece lo mismo. Kier¬ 
kegaard tiene de iglesia un concepto netamente protestante, y lo despreda, 
debido sin duda no sdlo a razones de orden objetivo, sino tambidn por su 
propia experiencia individual tan penosa y que acabard con un desenlace muy 
amargo como es su ruptura con la iglesia luterana 33 . “La iglesia, dice Kier¬ 
kegaard, no difiere cualitativamente del Estado desde el momento en que el 
individuo puede entrar en ella por mediacidn” 34 . Es dedr, que el concepto 
de iglesia que aqui se maneja es el de un simple grupo reunido por un fin 
comtin, a saber, el religioso 38 . El concepto de comuni6n de los santos en que 
consiste esencialmente la nocidn catdlica de iglesia es totalmente desconoddo 
para Kierkegaard. De este modo es natural que afirme que nunca se podrd 
realizar el misterio de la fe en el seno de la Iglesia. En el mismo pasaje antes 
dtado agrega m£s adelante: “en tanto (el Individuo) ha entrado en la para- 
doja (entidndase fe) no llega a la idea de Iglesia; encerrado dentro de la pa- 
radoja encuentra alii necesariamente o bien su felicidad o bien su perdicidn”. 
Y por consiguiente la Iglesia, como ese cuerpo que tiene sus pautas puestas 
en lo general, tampoco podrd comprender al creyente. 

Retomando la linea del pensamiento kierkegaardiano y su expresidn en 
las diversas categorias que usa en la obra tratada, bajo el mismo tenor deben 


2® Cfr. supra. 

30 P. 77. 

31 Pp. 26, 82, 85, 87, 89, 77. 

$2 /. Cor. 2, 15. 

33 Se recordard que en su lecho de muerte Kierkegaard se niega a recibir los liltimos 
sacramentos de manos de un pastor, alegando que seria otra la situacidn si los impartiera 
un laico. 

34 P. 85. 

se T^ngase en cuenta que Kierkegaard sentia gran desprecio por el grupo, ya sea de 
orden social o de cualquier otra indole, debido sin duda a su agudo ojo critico que ya le pro- 
nosticaba el advenimiento del hombre masa contra el que elevaba su categoria de Individuo. 
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ser considerados los temas del “absurdo” y la “paradoja”. Pareciera que estos 
t^rminos convergen en una misma realidad, pero considerada segiin dos rela- 
ciones diferentes. La realidad a la que se refieren consiste en la forma en que 
se expresa segiin Kierkegaard la fe. Sus ojos est£n puestos con seguridad en 
la fdrmula “Credo quia absurdum” 30 . <iQui£n puede escapar a esta exclama- 
ci6n si medita acerca del misterio de la cruz? Dios plenitud de perfecciones, 
cargado de pecados, muriendo en manos de los hombres. Aquel que es Ser 
ah ora es muerte 37 . Escdndalo para los gentiles, escdndalo para la razdn. La 
doctrina de la cruz facilitd un incalculable material a la meditacidn acerca del 
tema de la paradoja. Esta tendencia aparece vinculada a todo el protestantismo. 
La epistola del apdstol es reeditada por Kierkegaard, ya no frente a los griegos, 
cuya razdn no se podia abrir a una realidad que jamds habian vislumbrado; 
sino frente a la razdn hegeliana, que conociendola habia destruido el mis- 
terio de lo infinito achatdndolo hasta el nivel de lo finito y determinado. 

Kierkegaard afirma la existencia de dos mundos “uno exterior, some- 
tido a la ley de la imperfeccidn...” y otro, “el mundo del espiritu donde 
reina un orden etemo y divino” 38 . Hegel habia unificado estas dos realidades 
en una sola quit^ndole jerarquia a la liltima; afirmando su posicidn Kier¬ 
kegaard hace una distincidn no gradual (aunque cualitativa) sino que las 
separa por un abismo que impide aplicar una analogia a la manera esco- 
ldstica y exige una cierta equivocidad. El resultado es claro: las categorias 
del mundo del espiritu resultan paraddgicas para el mundo exterior de lo 
objetivo y general. En este encuadre aparecen todas las profundas realidades 
del espiritu, entre ellas la fe, como paraddgicas 39 . Sobre lo que fundamental- 
mente pone el acento Kierkegaard es en el hecho de que las reladones por 
mediacidn para el mundo de lo necesario quedan abolidas en el mundo del 
espiritu, y asi el tipo de comunicacidn inmediata del Individuo con el Ab¬ 
solute, que es propio a la fe, aparecer£ paraddgico para un pensamiento que 
s61o admite como medios de vinculacidn la mediacidn dial£ctica. 

Concluyendo: el termino “paradoja” es usado para indicar en un nivel 
6ntico aquellas realidades que escapan al mundo de lo objetivo, finito, de 
lo que cae bajo una ley causal determinista. En cambio, si bien indica la 
misma realidad, al termino “absurdo” le es conferido un uso ldgico, y se 
refiere a la manera de ser concebida esta realidad por la razdn. Razdn que 
ha sido confinada al mundo de las determinaciones y para la que dicha reali¬ 
dad aparece como aldgica. Kierkegaard lo dice claramente: “el absurdo no 
pertenece a las diferencias comprendidas en el cuadro propio de la razdn. No 
es id£ntico a lo inverosimil, a lo inesperado, a lo imprevisto” 40 . En una 
palabra, es absurdo aquello que siendo imposible en el mundo de lo finito 
aparece como posible en el mundo de lo Absoluto. 

Ciertamente en todo lo dicho se ve que aparece una acentuacidn un 
tanto extrema de la distincidn tratada por Kierkegaard de los mundos men- 
cionados; exageracidn debida sin duda a la discusidn entablada con Hegel, 


3« Pp. 24, 39, 40, 42. 

37 Quizes la mis profunda pregunta que pueda hacerse la filosofia: ‘^Por qu6 el ser y 
no precisamente la nada?”, frente a esta meditacidn, haya de transformarae en esta otra: 
°£C6mo el ser puede transformarse en nada?”. 

ss p. 29. 

3® V£ase que Kierkegaard pone como substancia de la vida, enti^ndase del espiritu, la 
paradoja. Op, cit, p. 36; y mis adelante usa formulas como ‘'coraje humilde” para indicar la 
paradoja de la fe; Op, cit. p. 55. 

40 p. 53. 
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puesto que al conceder una cierta apertura a la fe filosdfica, cede en parte 
a la analogla suavizando su doctrina de la paradoja. En realidad no existe un 
tdpico expreso donde Kierkegaard exponga claramente el diflcil tema de las 
relaciones entre fe y razdn. Pero del contexto pareciera surgir la idea de una 
razdn que iluminada por la fe alcanza en parte, si no el misterio eo ipso, 
al menos los movimientos del alma que dialoga con el Eterno. 

Despu£s de estas consideraciones estamos en condiciones de abordar el 
tema de la fe en si mismo. Puede decirse sin temor que todo “Temor y 
Temblor'' es un parafraseo en tomo a la nocidn de fe que ensena San Pablo 
en su primera carta a los Corintios. El Apdstol dirigia su epfstola a un pueblo 
racionalista donde reinaba una fuerte influencia de la filosofxa griega, es por 
eso que afirma como en ninguna otra parte la distincidn entre la sabidurla 
del mundo y la sabidurla de Dios; distincidn que en algunos pasajes parece 
llegar a la contradiccidn. Existe, sin embargo, una sabidurla cristiana que no 
alcanzaron los sabios de este mundo, porque trasciende toda inteligencia 
creada, y sdlo la comunica el Esplritu Santo a los perfectds en la fe y en la 
humildad. Kierkegaard afirma sobre todo este aspecto. Naturalmente no en- 
encontramos una definicidn propia y dogmdtica de la fe en todo el libro, sino 
que mAs bien se remarca el hecho de que la grandeza de la fe consiste en 
esta superacidn de lo mundano para alcanzar lo infinito. Con seguridad Kier¬ 
kegaard quedd deslumbrado al ver la extraordinaria actualidad que tenlan los 
escritos evang£licos en su bpoca, y los utilizd hasta en sus ultimas consecuencias. 

Por esta razdn constituye a la fe en valor total 41 , creando el nuevo con- 
cepto de “inmediatez ulterior", con el que quiere indicar esa comunicacidn 
directa del hombre con Dios de un orden eminentemente superior al estbtico 42 . 

Existen ciertas condiciones exigidas para realizar el acto de fe que lo 
constituyen intrinsecamente, aunque no son propiamente el acto de fe mismo. 
^ la fe, como ese valor total que excede a toda otra cosa porque estd en 
comunicacidn con realidades suprahumanas, exige en la intimidad del hombre 
un movimiento “infinito". Con esto Kierkegaard quiere indicar la actitud 
interior del hombre abierto a lo Absoluto y que por esto mismo estd dis- 
puesto al salto. Pero no olvidemos que aun no es el salto. Se puede hacer 
un movimiento infinito pero, sin embargo, no caer en manos de Dios. La fe 
es ese acto por el cual se abandona todo c&lculo humano para escuchar y 
realizar los c&lculos de Dios. Se trata de una vinculacidn con el Eterno donde 
queda abolido tambi£n el humano tiempo. Por eso Abraham esperd, y esperd 
contra toda esperanza. Tener fe es hacer propia la voluntad de Dios. Por 
eso es imprescindible abandonar los propios pensamientos, para que en el 
silencio surja la Palabra. Oir esa palabra es el primer paso; mantener la 
tensidn del alma en Dios es el camino de toda la vida para realizarla. Por 
esta razdn despues de hacer los movimientos de infinito, la fe realiza los de 
afinitud 43 . La temporalidad del devenir es abolida entonces porque el ritmo 
de la existencia es el de un continuo momento presente, el momento del Ser. 
La vida del creyente ya no se elabora segun un pasado y un futuro, sino que 
es el continuo reflejo de la eternidad de Dios. El hombre es transportado a 
una nueva dimension, la de los instantes puntuales donde se realiza la vo¬ 
luntad de la palabra del Ser. La aut^ntica existencia se refiere justamente a 
esta actualidad. Esto quiere decir: todos los entes poseen por su esse una 


41 p. 34 . 

-42 Cfr. supra. 
43 p. 42 . 
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actualidad, participation y reflejo del Esse Subsistens; pero el hombre tiene 
la magnifica posibilidad de dar a esa actualidad una dimension superior 
por la que partidpa mis profundamente de la intimidad del Ser; el consciente 
y libremente puede hacerse uno con el Etemo y al convertirse en el instru¬ 
ment de su realization finita se constituye en cierto sentido en Dios mismo. 
La historia humana se hace Historia Sagrada gracias al caballero de la fe. 
Todo esto es un misterio, una paradoja al dedr de Kierkegaard, pero es lo 
m£s real entre las realidades existentes. 

Este hacerse lo que Dios quiere en cada caso y para cada uno, exige la 
absoluta individualidad en el desempeno. Alguien dijo: “No existe nadie 
irreemplazable”. Sin embargo, en el mundo del esplritu es necesario decir: 
“Cada uno es ireemplazable”. A cada individuo le estd predestinada una mi- 
siOn espedfica y unica. Por esta razdn puedo complacerme hasta lo sublime 
admirando al hombre de fe 44 , pero no por esto tendrO la fe; atin m£s, no 
por esto sabre cu&l es la forma en que Dios quiere que exprese mi propia fe. 
“De la paradoja de la fe no se puede extraer una regia” 45 . Nada seria mas 
contradictorio a la esencia de la fe tan opuesta a lo general y que se resuelve 
en la interioridad. El objeto de la fe es el Ser Eterno 46 , pero concebido de 
un modo, no estdtico y abstracto, sino como la Persona que nos habla y se 
ocupa de nuestra existencia amorosamente 47 . El rinico que puede entablar 
un autentico dialogo con Dios es el caballero de la fe; porque el conoce a 
Dios en su intimidad, cree en EL; pero lo conoce de ese modo porque tiene 
fe 48 . En una palabra: sOlo el caballero de la fe puede hablar con Dios en 
lo temporal porque entre ellos dos hay un idioma comun 49 . Sin embargo, 
el movimiento nace en Dios, a El toca la primer palabra 50 , pero aqui nue- 
vamente la paradoja, porque nadie, sin embargo, estd excluido. Este es el mis¬ 
terio del amor de Dios. Este amor tan grande anonadO a Kierkegaard, que 
no pudo menos que verlo como el fundamento de toda paradoja. Esta realidad 
que es inconmensurable con la realidad toda 61 hace a Dios abandonarse de 
si para hacerse uno con la naturaleza humana que es redimida de su caida. 
Para el mundo cristiano estos misterios son el fondo y la Have de la exis¬ 
tencia. (jCdmo no habria de rebelarse Kierkegaard ante una filosofia que 
intentara profanar estos dmbitos sagrados de luz? 

Dijimos que el primer movimiento de la fe compete a Dios, sin embargo, 
el hombre no es un ser pasivo. Kierkegaard afirma la importancia meridiana 
de la caridad. Si bien las relaciones con el Absoluto son determinadas por el 
Individuo 62 ; esto quiere decir, que al contrario de lo que pasaba en el mundo 
de la etica donde el Individuo era determinado por lo general, aqui es 01 
el que se autodetermina en sus relaciones con el Etemo, sin embargo, Oste 
puede hacer todo menos dejar de amar 63 . Y Dios exige un amor absoluto 54 . 


44 p p . 21, 25, 20. 

45 p. 41. 

46 p. 59. 

47 p. 38. 

48 Este es el misterio que dej6 sin sueno a San Agustln y a tantos otros tedlogos: “,jC6mo 
os han de invocar, sin haber antes creldo en Vos? y <iC6mo han de creer, si no han tenido 
quien les predique y les de conocimiento de Vos?”; Confesiones, L. I, cap. 1. 

49 p. 39 . 

so p. 41. 

51 P. 37. 

52 P. 80. 

53 Nuevamente San Agustln aparece en nuestro recuerdo: “Ama y haz lo que quieras”. 
64 p. 84. 
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Ahora bien, la caridad, primera entre las tres virtudes teologales, en el homo 
viator adquiere una dimensidn nueva cuando se une a la fe. "Amar a Dios 
sin tener fe es reflejarse a si mismo, pero amar a Dios con fe es reflej arse en 
Dios” 55 . Son como dos caras de una misma moneda, la caridad en su sentido 
m&s acabado y profundo no se concibe sin la fe, porque esta da las raices 
que justifican y fundan el amor al projimo, al igual que est£ junto a ml. 
Aquel que tiene los ojos puestos en Dios, y ya no es £1 sino Dios el que vive 
en £1, camina con paso seguro, nada le perturba porque su vida no es de 
este mundo; £1 est£ entregado a Dios; Dios obra en £1 y por eso sabe que se 
cumplird la Palabra inexorablemente. No hay firmeza en el mundo compa¬ 
rable a la firmeza del que cree. Pero en este punto se extiende sobre el alma 
una sombra: ^Que es esto sino tentar a Dios? 56 . ^Hasta ddnde llega la segu- 
ridad que infunde Dios en el alma del creyente y hasta ddnde la exigencia 
de mundana pseudo seguridad? La vida misma de Kierkegaard estuvo poblada 
de estos temores. Pero todo esto es parte de la vida del creyente; a ella la 
constituyen intrlnsecamente la tentacidn y la prueba, por esta razdn siempre 
va acompanada para Kierkegaard de una cierta angustia. 

El tema de la angustia requiere en este autor un estudio separado, pro¬ 
fundo y extenso que omitimos en el presente trabajo. Baste decir que este 
punto es aparentemente discrepante con la concepcidn catdlica del santo, aquel 
que por tener una cierta connaturalidad con las cosas actua con la rectitud 
que ilumina una luz sobrenatural, justamente porque en el desarrollo de sus 
virtudes alcanzd un equilibrio dindmico en el juicio y en la obra que los 
antiguos llamaron “voluntas ut ratio”. Hecho, £ste tiltimo que obvia la an¬ 
gustia como elemento frustrante del Individuo. Es decir, una concepcidn de 
la fe acompanada necesariamente de la angustia aparenta una cierta ampu- 
tacidn, falta de plenitud, plenitud que en el concepto catdlico aparece como 
una de sus caracteristicas fundamentales. 


El CABALLERO DE LA FE 

Todas las teorfas kierkegaardianas que se han ido desplegando como un 
abanico para hacer m£s comprensible la nocidn de fe, se entremezclan y sin- 
tetizan ahora cuando contemplamos los movimientos de la fe en el hombre 
mismo, en la existencia concreta que maniobra en el diffcil equilibrio entre 
la tentacidn soberbia de provocar la ira de Dios, y la vulgar y mediocre de 
volver al seno de lo general que lo espera como una confortable casa 57 . No 
es f&cil distinguir a simple vista un caballero de la fe porque este segun la 
objetividad, se comporta como el mejor de los burgueses. La razdn se en- 
cuentra en que despu^s de realizar los movimientos de infinito, el Individuo 
debe cumplir todos los de la finitud; pero entonces estos dltimos estaran 
colmados de intrinseca infinitud, la infinitud que les confiere el participar 
en el seno del Absoluto con una intimidad tal que lo hace apropiarse de la 
modalidad de la Eternidad. 

Conviene revisar cada uno de los movimientos de la fe tratando de man- 
tener la tensidn existencial con que se desarrollan los momentos. Lo primero 
que conviene al movimiento entero de la fe es, como se dijo la "pasidn”. 


55 Pp. 41, 82. 
65 P. 54. 

67 P. 89. 
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Ella estd presente en cada movimiento de infinito, mis atin en el principal 
de todos ellos. Es asi que la “pasidn” integra como “modus vivendi” cada 
paso previo al salto en el que propiamente consiste la fe, y el salto mismo. 
Ademds el caballero de la fe para realizar ese atldtico salto por encima de 
sus propias posibilidades debe concentrar toda su vida en un puno; la infinita 
gama de manifestaciones, pensamientos, sentimientos en que comunmente se 
dispersa el alma debe converger en un solo haz unificado, un fuerte lazo que 
una la Tierra y la Eternidad. El caballero de la fe con sus ojos puestos en un 
solo punto cdsmico habrd abandonado todo lo restante, pero su memoria per- 
maneciendo fiel mantiene su historia en un solo capitulo, £1 seguird siendo el 
mismo a pesar de todo. Y este recuerdo serd su dolor. Aquf se incorpora la 
“resignacidn”, momento inmediatamente anterior a la fe misma. Es este el 
momento negativo por el que el Individuo, que sabe de lo maravilloso del 
mundo de lo general donde hasta los propios renunciamientos en su nombre 
son comprendidos y gratificados por todos los que con simpatfa le contemplan, 
debe abandonarlo siguiendo el infinito impulso. Para lograr este movimiento 
se requiere fortaleza, energia y libertad del espiritu. Se trata aun de un acto 
estrictamente filosdfico por el que se adquiere la conciencia eterna. Despu^s 
del duro trance, como ocurren en todos los caminos del espiritu, vuelve la paz 
y el creyente se reconcilia con la vida; su recuerdo adquiere ahora un cardcter 
religioso. Ve lo imposible de las realizaciones del mundo f ini to, pero bajo el 
ojo espiritual £stas se vuelven posibilidades. Renunciar a lo imposible es con- 
quistar en el mundo de la paradoja de la fe la posibilidad infinita. Natural- 
mente es necesario para todo esto creer en el espiritu, pero no como “dura 
necessitas”, sino como la fuerza de lo absoluto que se manifiesta en el mundo 
como luz que ilumina las tinieblas 59 . 

Es necesario ahora el salto que la pasidn posibilita. La sola resignacidn 
no es mds que un suceddneo de la fe. Ella es condition sine qua non, pero no 
es la fe. La resignacidn pertenece a un dmbito humano; cualquiera con cierto 
espiritu claro y alma alerta puede realizar este movimiento y comprenderlo 
cabalmente, pero la fe es saltar sobre la propia sombra. Aquf se requiere el 
auxilio sobrenatural que estd en el orden de la gracia. Entonces el plo, temeroso 
de Dios y lleno de amor abre sus brazos y se encuentra en el dmbito brillante 
pero solitario de la mds pura Individualidad. Se constituye el Hombre, su 
grandeza es caminar en el silencio del mundo, con una sola palabra por com- 
panfa, la Palabra de Dios. Ahora, cuando ya nada posee, cuando aun sin temor 
a la locura ha entregado a las manos de Dios lo que mds propiamente crela 
pertenecerle: su razdn humana, todo le es retribuido, el c^ntuplo evang£lico 
cumple su promesa. 

“Me present^ ante vosotros con debilidad, temor y mucho temblor” 0O . 
Ahora las palabras de Pablo suenan con un tenor diferente. Es el caballero de 
la fe que habla. Kierkegaard nos hizo transitar hasta el fondo de sus palabras, 
hasta el dltimo reducto de su ser, all! donde comenzd su plena existencia como 
Individuo, en el desierto, cerca de Damasco. 

Maria Cristina Cassini de Vazquez 

Pontificia Universidad Catolica 
"Santa Maria de los Buenos Aires” 


58 p. 54. 

59 Jn. I, 5. 

69 I. Cor., 2, 3. 
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# Ya nos hemos ocupado, en oportunidad de la aparicidn de la versidn 
original francesa, de esta obra de Aubert 1 (Sapientia, 1967, XXII, 63), Ala- 
bamos entonces la originalidad de su contenido, haciendo al mismo tiempo la 
salvedad de que su titulo es despistante, pues en verdad se trata de una consi- 
deracidn histdrico-epistemoldgica de las vicisitudes y posicidn actual de la filo- 
Sofia de la naturaleza, mds que de un desarrollo sistemdtico de sus temas fun- 
damentales. Es decir que la obra merece leerse, sin duda alguna, y puede ser 
de gran utilidad como ampliacidn epistemoldgica; pero no debe buscarse en 
ella precisamente aquello que deberia hallarse, puesto que forma parte de un 
Curso elemental de filosofia. 

# En otra oportunidad nos hemos referido a las numerosas traducciones 
inglesas de las obras de S. Tomds (Sapientia, 1969, XXIV, 49 ss.); agregamos 
ahora el importante Comentario sobre los Analiticos Posteriores 1 2 , debido al 
P. F. R. Larcher, O. P., de quien ya conociamos, en edicidn pro manuscripto y 
en colaboracidn con el P. P. Conway, traducciones de los comentarios al De gen . 
corr al De caelo, y al Meteor . (cf. loc. cit.). La presente versidn ha sido hecha 
sobre el texto latino de la ed. Leonina, y contiene s61o el de Sto. Tomds, ha- 
biendo Larcher relacionado £ste con el texto de Aristdteles segiin aparece en 
la conocida traduccidn inglesa de Oxford; lo cual obliga al lector a utilizar am- 
bas ediciones para comprender cabalmente el pensamiento del Angelico. La 
versidn, en cuanto la hemos cotejado, aparece como un equilibrado compromi¬ 
se entre la extrema literalidad y la legibilidad para un lector contempordneo 
no acostumbrado al estilo de este tipo de comentarios; apareciendo, por lo tan- 
to, como suficientemente fiel al pensamiento y estilo de S. Tomds, pero al 
mismo tiempo facilitando al acceso de aquel lector sin compromisos traicione- 
ros. La edicidn lleva un prefacio del P. J. A. Weisheipl, O. P., conocido ya por 
nuestros lectores, y autor £1 mismo de una "Aristotelian methodology. A com¬ 
mentary on the Posterior Analytics of Aristotle”. 


1 J. M. Aubert, Filosofia de la Naturaleza, “Curso de Filosoffa tomista 4”, Herder, Bar¬ 
celona, 1970. 

2 St. Thomas Aquinas, Commentary on the Posterior Analytics, transl. by F. R. Larcher, 
O. P., with a Preface by J. A. Weisheipl, O. P., Magi Books, New York, 1970. 
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# De esta conocida y citada obra de Margenau nos hemos ocupado tambidn 
ya cuando apareciera su versidn original inglesa 8 (Sapientia, 1961, XVI, 206). 
A veinte anos de este original aparece su traduccidn castellana, lo cual es ya 
un signo de su valor; de hecho, la obra no ha perdido casi nada de su interns 
y continua siendo de lectura obligada para el lector interesado en el tema: 
se trata de un pensamiento profundo y original, vitalmente preocupado por el 
sentido de lo real, que sabe lo que busca y sabe decirlo. Lo cual no es poco. 

* Otro ffsico de los “grandes” y £1 tambi£n -como casi todos los grandes 
dentfficos— preocupado por la temdtica gnoseoldgica: Niels Bohr, nos ofrece 
una nueva seleccidn de sus reflexiones 4 . Ya conocen nuestros lectores la prime- 
ra de ellas (Sapientia, 1965, XX, 225); esta de ahora estd compuesta por: “Ff- 
sica cudntica. Causalidad y complementariedad”; “La unidad del conocimiento 
humano”; “La conexidn entre las ciendas”; “Luz y vida. Nuevas considerado- 
nes”; Conferenda en memoria de Rutherford”; “La genesis de la mecdnica 
cudntica”; “Las reuniones Solvay y el desarrollo de la fisica cudntica”. Todos 
estos trabajos han sido compuestos entre 1958 y 1962; y si bien en algunos casos 
el desarrollo es repetitivo, como no podia ser de otro modo dada la unidad te- 
mdtica y la diversidad de circunstanrias (conferences, articulos de revistas, etc.), 
la autoridad de quien expone y la calidez que surge de su lectura hacen que 
esta obra se lea con profundo provecho y gozo. Ambas colecciones constituyen 
una suerte de testamento filosdfico de Bohr. 

* Tambidn aqui se trata de una coleccidn de diversos trabajos, ahora del 
conocido ldgico holandds Evert W. Beth 8 . Coleccidn que apareciera en su ori¬ 
ginal holand£s precisamente en el mismo ano de fallecimiento de su autor 
(1964) y que se reedita ahora en versidn inglesa. Doce breves capitulos com- 
ponen la obra; capitulos que van desde una consideracidn de la ciencia como 
factor natural, hasta unas reflexiones acerca de la libertad de opinidn, pasando 
por las relaciones entre metafisica y ciencia, el objeto de la filosofia cientifica, 
la 16gica simbdlica como continuacidn de la ldgica formal tradicional (uno de 
los mds interesantes, como era de presumir), algunas reflexiones acerca de la 
causalidad (muy pobre), etc. La importancia de esta antologfa reside casi ex- 
clusivamente en darnos a conocer el pensamiento de Beth sobre otros temas que 
los mds conocidos de ldgica. 

# Organizado por Luis M. Santos y Francisco Hemdn en nombre de la 
Sociedad Espanola de Historia y Filosofia de la Ciencia, se celebrd en Buikos, 
del 23 al 25 de setiembre de 1968, un symposium sobre “Filosofla de la Ciencia”, 
en homenaje al fildsofo vien£s Karl R. Popper. Las ponencias de entonces, diez 
en total, se recogen en este volumen 6 ; previas una nota preliminar de Hemdn 
y unas palabras de apertura de Popper, aparecen: “Introduccidn a Popper” 
(L. M. Santos); “El principio de simetria como origen de una realidad matemd- 


8 H. Margenau, La naturaleza de la realidad fisica , trad. A. Martin, Tecnos, Madrid, 1970. 
4 N. Bohr, Nuevos ensayos sobre fisica atdmica y conocimiento Humana (1958/1962)1 
Aguilar, Madrid, 1970. 

fi E. W. Beth, Science a road to wisdom, Reidel Publish. Co., Dordrecht (Holanda), 1968. 
8 Simposia de Burgos : "Ensayos de filosoffa de la ciencia. En tomo a la obra de Sir Karl 
R. Popper”, Tecnos, Madrid, 1970. 
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ticamente estructurada” (N. Barraclough); “Sobre las ciendas de complexos” 
(V. Sdnchez de Zavala); “Gnoseologfa, epistemologfa y el criterio de falsatidn 
o refutabilidad” (M. Albendea); “Marxismo e historicismo” (notas crlticas a 
K. R. Popper) (J. Rodriguez); “El m£todo emplrico y el conocimiento eco- 
ndmico” (L. A. Rojo); “El individualismo metoldgico y los historiadores” 
(P. Schwartz); “El principio de induccidn y el criterio de refutabilidad de 
Popper’' (M. Boyer); “Tres fronteras de la ciencia (Acerca de las relatio- 
nes entre el criterio de demarcacidn cientlfica y el criterio empirista de sig- 
nificado) ” (J. Muguerza); apareciendo a continuacidn una versidn de la confe¬ 
rence que “Sobre la teorla de la inteligenda objetiva” pronunciara Popper en 
el XIV Congreso Intemadonal de Filosofla (Viena, 1968). Cuatro coloquios 
intercalados y una discusidn general completan el volumen. Como suele aeon- 
tecer en este tipo de reuniones, surge, inmediatamente, una disparidad de 
valores en cuanto a las exposidones y, tal vez, lo mds importante —puesto 
que se trata de un symposium acerca de Popper, y sin desmerecer el esfuerzo 
del resto de los participantes— sean las adaraciones de Popper frente a dertas 
crlticas o interpretaciones. De todos modos, luego de su lectura, queda un 
regusto poco grato, de demasiado “popperismo”; algo as! como presenciar la 
ereccidn de la estatuta en vida del prdeer. No parece todo esto estar muy con- 
forme con la austeridad del fildsofo, no obstante cuan difundido estd —especial- 
mente en Europa y EE. UU — tratar del “pensamiento de...” autores contem- 
pordneos con la amplitud, asiduidad y detallismo que s61o parecen ser debidos 
a los pensadores cldsicos. 

* Recoge este volumen 7 las Actas y Discusiones habidas con ocasidn de 
Salzburg Colloquium in the Philosophy of Science (Salzburg, Agosto de 1968). 
Por razones de espacio s61o daremos la lista de los trabajos presentados. En tres 
secdones han sido agrupados dstos: I. Induction and probability (“Initial pro¬ 
babilities: a prerequisite for any valis induction", B. De Finetti; “Discussion 
of B. De Finetti's paper...”, I. J. Good; “Linguistically invariant inductive 
logic”, I. Hacking; “Comments” (del art. anterior) ”, I. Levi; “Logical proba¬ 
bility, mathematical statistics, and the problem of induction”, H. Vetter; “Sta¬ 
tistics, induction, and lawlikeness: comments on Dr. Vetter's paper”, J. Hintikka). 
II. Foundations of physics (“New approach to interpretation problems of general 
relativity by means of the splitting-up-formalism of space-time”, E. Schmutzer; 
“Comments on Professor Schmutzer’s paper”, A. Griinbaum-M. Strauss; “Simul¬ 
taneity by slow clock transport in the sperial theory of relativity”, A. Griinbaum; 
“Foundations of quantum theory, statistical interpretation”, H. J. Groenewold; 
“Comments...”, H. Margenau; “Intertheory relations”, M. Strauss; “Problems 
concerning intertheory relations”, M. Bunge). III. Science and ethics . The 
moral responsibility of the scientists (“The moral responsibility of the scientist”, 
K. R. Popper; “Science and responsibility”, A. Mercier; “The relation of 
modem scientific conceptions to the human image”, H. Horz; “Science and 
ethics”, V. F. Weisskopf; “Science and ethics - A case history”, J. Orear; “Modem 
sdence and sodal responsibility”, H. J. Groenewold). Se agregan las siete sesio- 
nes de discusidn. Como ya puede suponerse, por tal elenco, el nivel exposicidn 
y discusidn es aceptablemente alto, excepto en la Seccidn III, donde la ausencia 
de una preparation £tica espedfica es notable. 


7 p. Weingartner - G. Zecha (Eds.), Induction , Physics, and Ethics . Proceedings and dis¬ 
cussions of the 1968 Salzburg Colloquium in the philosophy of science, Reidel Publish. Co., 
Dordrecht (Holanda), 1970. 
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* Un nuevo volumen de los Minnesota Studies in thePhilosophy of Science 8 
recoge —con dos excepciones— las exposidones y discusiones que tuvieron lugar 
en la Universidad de Minnesota, setiembre de 1969. Aparecen asf trabajos de: 
H. Feigl, "Beyond peaceful coexistence"; E. McMullin, "The history and philo¬ 
sophy of science: a taxonomy"; W. C. Salmon, "Bayes's theorem and the history 
of srience"; P. Achinstein, "Inference to scientific laws"; A. Thackray, "Science: 
has its present past a future?"; M. Hesse, "Hermeticism and historiography: 
an apology for the internal history of science"; E. Rosen, "Was Copernicus a 
hermetist?"; P. K. Feyerabend, "Philosophy of science: a subject with a great 
past"; E. N. Hiebert, "Mach’s philosophical use of the history of science"; G. 
Buchdahl, "History of science and criteria of choice"; R. H. Stuewer, "Non- 
einsteinian interpretations of the photoelectric effect"; H. Stein, "On the notion 
of field in Newton, Maxwell, and beyond"; K. F. Schaffner, "Outlines of a 
logic of comparative theory evaluations with special attention to pre —and post- 
relativistic electrodynamics". Seis de esos trabajos merecieron discusiones y repli¬ 
cas de los autores. Si bien varios de los trabajos merecen destacarse (p. ej. los 
de McMullin, Rosen, Hesse, etc.), probablemente el de Feyerabend sea el que, 
no obstante su brevedad y su estilo aparentemente ligero, establece la pauta 
fundamental si nos atenemos al titulo del volumen: su artfculo, sorpresivamente, 
aparece cual una acusacidn bien definida a la "filosoffa de la dencia”, la cual, 
segun Feyerabend, poco o nada tiene que ver con la ciencia: "we must confess 
that much of contemporary philosophy of science and specially those ideas 
which have now replaced the older epistemologies are castles in the air, unreal 
dreams which have but the name in common with the activity they try to repre¬ 
sent, that they have been erected in a spirit of conformism rather than with 
the intention of influencing the development of science, and that they have 
lost any chance of making a contribution to our knowledge of the world" 
(p. 172); proponiendo luego su solucidn: "We must to replace the beautiful 
but useless formal castles in the air by a detailed study of primary sources in the 
history of science. This is the material to be analyzed, and this is the material 
from which philosophical problems should arise (...) even if this means lots 
on uncertainty and a low level of precision" (p. 183). Las palabras son duras, 
pero las circunstancias lo exigen; en varias oportunidades hemos opinado que 
la actual filosofia de la ciencia, tal cual de hecho aparece restringida a la epis- 
temologfa y la 16gica, estd casi agotada por cerrarse en un circulo puramente 
formal, casi en un juego de ingenio desconectado de una realidad mucho mds 
rica, de una realidad que es ontologica y que, por consiguiente, pide mds que 
ldgica, mds que epistemologia: pide ontologfa de la realidad natural. Esto es, 
y para decirlo de una vez, se hace menester una actual filosofia de la naturaleza . 
Que eso es lo que se hallard a poco que se profundice en la via propuesta por 
Feyerabend. 

* Es esta 9 una de esas obras que han de considerarse cuidadosamente si 
el eventual recensor no quiere ser en extremo drdstico y breve. En efecto, Can- 
tore promete mucho con el tftulo y subtitulo —especialmente— de su trabajo, 


8 R. H. Stuewer (Ed.), Historical and philosophical perspectives of science vol. V de los 
"Minnesota Studies in the philosophy of science”. University of Minnesota Press, Minneapolis, 
1970. 

9 E. Cantore, Atomic order . An introduction to the philosophy of microphysics. The 
M. I. T. Press, Cambridge, etc., 1969. 
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pero en suma s61o queda un cierto dejo de frustracidn luego de su lectura y 
la grave dificultad de tener que emitir un juicio sin llegar cabalmente a com- 
prender a quienes se dirige el autor. Porque tanto en su faz cientlfica cuanto 
en la filosdfica no queda daro si se pretende una obra de introducddn, tal cual 
reza el subtltulo, o bien si £ste es sdlo motivo para un tratamiento de mayor 
envergadura. Si lo primero, la obra aparece cual un simple resumen basado en 
un breve conjunto de manuales bien conocidos por el estudiante, pero no siem- 
pre bien utilizados por Cantore; de lo cual resulta un tratamiento cientlfico 
trivial y que no prepara adecuadamente para la segunda parte, filosdfica, de la 
obra. El estudiante bien puede excusarse de leerla -como no sea para repasar 
los temas— y el afidonado quedard en ayuno muy a menudo. Y casi lo mismo 
digase del aspecto filosdfico, donde sdlo lo epistemoldgico cuenta (a pesar de 
titularse el cap. 8 “The ontological implications of atomic physics”) y esto, 
nuevamente, a nivel de manuales y conferencias y escritos de divulgacidn, todos 
tambi£n muy conocidos. Si lo segundo , esto es, si Cantore ha pretendido cierta 
envergadura en su tratamiento, la respuesta surge ya de lo diaho. Pero para 
detenernos un poco mds en su aspecto filosdfico, ya aqui la pobreza adquiere 
caracteres alarmantes: las llamadas “implicaciones epistemoldgicas de la fisica 
atdmica”, o “el realismo de la fisica atdmica”, muy poco tiene de importante y 
nada de original; las dichas “implicaciones ontoldgicas”, a su vez, carecen de 
toda ontologia; y los temas, tan claves y exigentes, del “nuevo concepto de 
materia” y de la “inteligibilidad de la materia” (todo un capitulo dedicado a 
este ultimo punto) dejan no ya el regusto dicho, sino un bien definido disgusto. 
El lector que llegue a tener entre sus manos este libro puede hacer un ensayo 
conciso y simple: recorra la “Selected bibliography” o el “Index” final: no 
hallard ni una obra propiamente filosdfica recomendada, ni citado el nombre 
de ningun fildsofo de profesidn, como no sean Leucipo-Demdcrito, Aristdteles, 
Piaget y Zenon, pero en todos los casos o como simples “nombrados” o como 
dtas al pie de pdgina. Claro estd que todo ello no es terminante, pero si muy 
sugerente. 

* Un valioso volumen pone en manos de los lectores la editorial Libros 
Bdsicos, con este dedicado al concepto de hombre fcSsil 10 . Un symposio organi- 
zado por la conocida Fundacidn Wenner-Gren (ex F. Viking, Inc.) dio como 
resultado reunir alrededor del tema enunciado a un conjunto de notables antro- 
pdlogos: previa una “introducddn” de A. L. Kroeber, aparecen los trabajos de 
E. H. Ackerknercht (“Paleoantropologia”), H. Weiner (“El hombre fdsil”), 
P. Teilhard de Chardin (“El concepto de hombre fdsil”), W. L. Straus Jr. 
(“Los primates”), C. Monge (“Bases bioldgicas del comportamiento humano”), 
W. Duncan Strong (“Un enfoque histdrico de la antropologfa”), K. P. Oakley 
(“Datacidn de los restos humanos fdsiles”) y H. V. Vallois (“Raza”). No obstante 
la fecha del original ingles (1953) la obra no ha perdido su interns general, pues 
aun en el caso del articulo de Oakley, que pareciera el m&s vulnerable, no lo es 
tanto, pues el autor se dedica mds bien a los m^todos que a un elenco de fechas 
y las consiguientes tabuladones. En el Indice se ha ignorado completamente a 
los autores de los capitulos. 


io Varios, El concepto de hombre fdsil, Ed. Libros Bdsicos, Buenos Aires, 1970. 
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* En la importante y original serie “Documentary history of western civi¬ 
lization”, aparece este volumen dedicado al perfodo de la revolucidn cientifica u . 
Dejando hablar principalmente a los autores (Digges, Guillaume du Bartas, 
Gilbert, Brahe, Kepler, Galileo, Bacon, Descartes, etc., hasta alcanzar a Newton, 
Boyle, Lavoisier y Dalton), con oportunas anotaciones introductorias a cada 
periodo o tema, logra la autora, Marie Boas Hall, presentar un armdnico y vivido 
panorama de aquel fecundo y siempre explotable periodo de la historia de la 
ciencia. Excelente como lectura y texto para un curso histdrico que dd el debido 
lugar a quienes hicieron la historia. 


* Dos nuevos volumenes nos ha enviado la editorial U. T. E. T. de su 
valiosa coleccibn “Classici della Scienza”. Es el primero Opere scelte, de Luigi 
Galvani 12 , tan conocido por sus trabajos sobre electricidad animal, cuanto 
desconocido, en general, en sus otras y muy interesantes facetas. De aqui que 
este volumen adquiera una importancia especial y que la tarea del curador, 
Gustavo Barbensi, resulte valiosa no sdlo en la seleccidn que ha llevado a cabo, 
sino, ademas, por la introduccion con que la ha dotado (a toda la obra y a 
sus partes especiales), como asi tambi^n por las “Notas historicas” referentes 
a la electrofisica antes de Galvani (insertada como introduccidn a las obras de 
esta especialidad) y la electrofisica despu£s de Galvani (agregada al fin del 
capitulo dedicado a la famosa controversia entre Galvani y Volta). 

* El segundo de los volumenes dichos estd dedicado a Andr£ Marie 
Ampere 1S , ese “genio atormentado”, como le llam6 Louis de Broglie. Nino 
prodigio, sabio llamado imperiosamente por tan diversos campos cuales son las 
varias ramas de la ciencia tedrico-experimental y la filosofia; y, sin embargo, 
de genio tal como para haber sabido llevar a cabo en todo ello una labor funda¬ 
mental. Y por cuanto no existe una edicidn de sus obras completas, esta selec- 
ci6n debida a Mario Bertolini adquiere atin mayor importancia. Las secciones 
primeras y segunda est£n dedicadas a los importantes escritos matemdticos; a 
las tan conocidas memorias sobre electrodin&mica que culminan con la famosa 
“Teoria matemdtica de los fendmenos electrodindmicos, deducida exclusivamente 
de la experiencia”; y su carta a Berthollet acerca de la determinacidn de las 
proporciones en la combinacidn quimica. La seccidn tercera contiene una selec- 
ci6n del conocido “Ensayo sobre la filosofia de las ciencias”, amplia obra (unas 
seicientas piginas en su original francos) y que Bertolini ha debido resumir 
fuertemente. La seccidn final y cuarta pone un toque mis humano aun, con 
una seleccidn de las cartas, pues alii aparecen los intereses religiosos, filosoficos, 
sociales y politico del sabio cientifico. El curador ha sabido ambientar las diver- 
sas partes de la obra con oportunas introducciones generales y especiales. 

Como de costumbre, ambos volumenes aparecen ricamente impresos y encua- 
dernados, manteniendo asi el alto nivel editorial a que nos tiene acostumbrado 
la Editorial U. T. E. T. 


M. Boas Hall (Ed.), Nature and Nature’s laws. Documents of the scientific revolution 
edited by.. Harper and Row, New York, 1970. 

12 L. Galvani, Opere scelte, a cura di G. Barbensi, Unione Tipografico - Editrice Tori- 
nese, 1967. 

13 A. M. Ampere, Opere, a cura di M. Bartolini, Unione Tipografico - Editrice Torinese, 

1909 . . . , ( 
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'• Tambi£n de U. T. E. T., pero ahora en uno de sus tan cordiales recorda-* 
tones: el Strenna UTET 1972 , dedicado a la medicina medieval 14 . Contiene el 
volumen algunos textos medicos del alto medioevo (siglos ix y x); la repro- 
dueddn de miniaturas del Cddigo de Kassel conservado en la Murhardsche 
Landesbibliothek (algo deteriorado, pero importantisimo como ilustracidn de 
la antigua medicina romana, apareciendo aqui por primera vez las figuras con 
sus colores originales); el curioso Regimen sanitatis Salemi con sus sentencias 
breves componiendo un verdadero manual de higiene y medicina preventive 
que se lee con verdadero regoeijo; las tablas o grabados del andnimo Fasciculo 
di Medicina, editado en latin y luego en tradueddn italiana por los hermanos 
de Gregorio en 1494; a esta ediddn del Fasciculo se agregaba la Anathomia de 
Raimondo (“Mondino” m is corrientemente) de'Liuzzi, en la traduccidn ita¬ 
liana de Sebastian Manilio, y que se reproduce aqui en forma facsimilar. 

Editado con la lujosa sobriedad de quienes han hecho de la labor editorial 
"la ragion stessa della propria esistenza, e E opera de ogni giomo, e un impegno 
di probity e un atto d'amore”, este Strenna es enviado, como los anteriores, cual 
saludo cordial y personal en las cMsicas fiestas de Navidad y Prindpios de Ano 
bajo la forma de “un libro, ovviamente inconsueto (...) e che fosse tuttavia 
un documento rigoroso (...) non solo da leggere o da sfogliare, ma che sugge- 
risse un invito a rimeditare: che si ponesse in un colloquio cosl intimo con i 
grandi del passato..tal cual dicen los editores en su presentaddn. Sirva 
nuestro breve comentario como retribucidn de buenos deseos. 

* Saludamos con alborozo la aparicidn de Vol. I, Part I, de la monumental 
historia de la quimica del extinto profesor Partington 15 . Falleddo en 1965, 
dejaba Partington incompleta su magna obra, de cuyos voldmenes anteriores 
dimos cuenta en estas mismas pdginas (Sapientia, 1966, XXI, 141), por lo cual 
temiamos por la compleddn de la tarea; pero ahora, a la apariddn de esta pri¬ 
mera parte del volumen restante para completar la obra, se anunda tambidn la 
futura segunda parte, que constituird el nexo con el volumen segundo, ya apare- 
ddo (asi como los vols. Ill y IV). Esta Part I, vol. I, abarca lo que el autor 
ha denominado el “theoretical background", esto es: las especuladones filosdfico- 
cientfficas que, desechadas como han sido, en gran parte, hasta no hace mucho, 
constituyen en verdad la base sobre la cual la quimica pudo edificarse. De hecho, 
el volumen se abre con una conferenda del autor, a la que tituld: “Chemistry 
as rationalised alchemy"; tema que podria retrotraerse con otro titulo semejante: 
“Alchemy as rationalised philosophy of nature”, si se admite la tonalidad que 
Partington ha dado a la racionalizacidn. Por consiguiente se halla aqui los temas 
de la primitiva filosofia griega, Leudpo y Demdcrito, Platdn, Aristdteles, Teo- 
frasto y Estraton, Epicuro, los estoicos, la escuela de Alejandria, los temas prdo* 
ticos de la medicina y la tecnologia que alii florecen, las influendas del neopla- 
tonismo y neopitagorismo, las obras hermeticas, el gnosticismo, la magia y la 
astrologia, el mitraismo, mandeismo y maniqueismo, los arranianos y la cibala. 
Y por si fuera poco el solo elenco de temas, agreguemos que resulta impresio- 
nante la erudicidn de Partington en cuanto se relaciona con las referendas 
bibliogrdficas, de manuscritos y fuentes, los cuales profusamente distribuidos. 


,14 L. Firpo (curador), Medicina Medievale: Strenna UTET 1972, Unione Tipografico- 
Editrice Torinese, 1971. 

15 J. R. Partington, A history of chemistry t vol. I, Part 1, Macmillan, London, 1970. 
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sea en la Bibliografia al inicio de la obra, sea en las numerosisimas citas al pie 
de pdgina, alcanza a varios miles (3.000, segun los editores). Aguardamos con 
expectativa la finalizaddn de esta monumental historia, sin igual en la actualidad. 

• Ha recogido sir Harold Hartley en este volumen 16 una serie de conte- 
rendas ocasionales acerca de diversos nombres (Priestley, Cannnizzaro, Lavoisier, 
Faraday, Armstrong, Berzelius, Dalton) que han hecho la historia de la quimica. 
No se trata de un tratado de historia sino mds bien de una amorosa evocaddn 
por la vida y obras de aquellos que han pasado y sin vadladdn al tesoro de 
un pasado fundamentante. La obra se lee con agrado. 

J* E. BolzAn 


H. Hartley, Studies in the history of chemistry , Oxford at the Clarendon Pre«§, 1971. 


BIBLIOGRAFI A 


SANTO TOMAS DE AQUINO, Suma contra los Gentiles, edici6n bilingiie, 
dirigida por Laureano Robles Carcedo y Adolfo Robles Sierra; introduccidn 
general por Jos6 Maria de Garganta, B. A. C., Madrid, 1968; tomo I, libros I 
y II, 750 pigs.; tomo II, libros III y IV, 1015 pigs. 

Se trata de la segunda edicidn de una version bilingiie aparecida en 1952, 
aquella vez con “traduccidn revisada por J. Pll Castellano; introducciones y notas 
por J. Azagra y M. Febrer; introduccidn general por J. M. de Garganta”; el 
texto latino era, como ah ora, el establecido por la Comisidn Leonina en base 
al manuscrito original conservado en la Biblioteca Vaticana. Pero esta vez se han 
hecho algunas correcciones, apoyadas en la lectura paleogrlfica directa del 
autdgrafo. 

En cuanto a la traduccidn, deciamos desde estas mismas plginas que "muy 
ajustada al texto latino, tiene toda la dureza de la lengua escollstica vertida casi 
literalmente en los moldes de nuestra lengua. Por tratarse de un libro altamente 
t£cnico, no creemos que esto sea un defecto; mis, pensamos que podrl ayudar 
eficazmente a comprender el pensamiento del Santo Doctor a cuantos no posean 
los conocimientos de latin suficientes para abordar el texto original”. 

Esta edicidn conserva estas caracterlsticas, aunque cuando se noten muchos 
retoques. El prologuista, L. Robles, acota: “En la traduccidn se ha procurado 
guardar uniformidad, respetando el pensamiento del autor; a veces, es cierto, 
ocn detrimento del lenguaje modemo. Toda ciencia tiene siempre su termino- 
logia propia, dificil de verter al lenguaje popular, oral o escrito. Tambi^n la 
escollstica tiene la suya” (t. I, pig. XII). 

Anadiamos en aquella ocasidn: “Pero, precisamente por esta raz6n, hubifra- 
mos deseado una mayor homogeneidad en el modo de traducir las mismas 
palabras. Tomemos un ejemplo decisivo: la plabra “essse*, } fundamental en el 
16xico tomista, aparece traducida de diversas maneras: ya por “ser”, yo por 
“existir”, ya por “existencia”, ya por “esencia” Este grave inconveniente ha sido 
obviado; el mismo prologuista ha creido necesario explicar: “El t£rmino esse, 
por ejemplo, en torno al cual se desarrolla la metafisica de Santo Tomls, resulta 
siempre el mis dificil de todos. Siempre que hemos tenido que traducirlo, se ha 
procurado adoptar la expresidn ser o haber, segtin los casos” (ib.). 

Tambi^n deciamos en la ocasidn anterior: “Otro defecto de esta edicidn 
es la falta de indicacidn de lugares paralelos, indispensables para la recta com- 
prensidn de la doctrina. En cambio nos parecen excelentes las introducciones 
a cada libro. Tal vez a causa del desarrollo de £stas, los editores se hayan 
olvidado de agregar las notas prometidas en la primera plgina del volumen”. 
Ahora no s61o se indican los lugares paralelos, sino que se citan estudios recien- 


294 


Bibliografia 


tes, ya sean libros, ya articulos, con io que se enriquece notablemente la editidn. 
Las mismas introducciones han sido mejoradas y actualizadas. 

Una minuciosa bibliografia de ediciones latinas y de versiones, con la 
mention de las recensiones que han merecido y una completa lista de estudios 
especializados hacen de esta traduccidn un importante instrumento de trabajo. 
Como siempre, la presentation de la B. A. C. es excelente: texto latino y espa- 
nal en calumnas paralelas, papel biblia, encuadernacidn, merecen una vez mis 
el mejor elogio. 

Gustavo Eloy Ponferrada 


JOAQUIN GARCIA CARRASCO, La politica docente, B. A. C., Madrid, 1969 
403 pigs. 

Tal vez el titulo sugiera un contenido distinto del que esta obra ofrece. 
No se trata de un exponer la asignatura que en los planes de estudio pedagdgicos 
se denomina "Politica Educational”, sino de analizar, con admirable versacidn 
y acopio de material qud piensa y qud desea la Iglesia Catdlica sobre el tenia, 
a travds de las vicisitudes del decreto Gravissimum educationis momentum del 
Concilio Vaticano II. El Doctor Garcia Carrasco, de la Congregatidn de los 
Hermanos de las Escuelas Cristianas ha logrado brillantemente su propdsito 
dindonos una visidn muy completa y profunda, no s61o de los antecedentes 
remotos y prdximos del documento conciliar, sino de sus motivaciones e impli- 
caciones teoldgicas, filosdficas y pedagdgicas. 

La obra se abre con una detallada informacidn sobre las reacciones, en 
general poco favorables, que produjo en decreto en el momento de su apari- 
ci6n, tanto en sectores que por entonces la prensa denominaba "progresistas” 
como en los llamados "conservadores”. Estudia luego los antecedentes del mo¬ 
mento en que nace la declaration; el proceso de secularization, que el campo 
educacional tiene notoria representacidn en los sostenedores de la "ensenanza 
laica” o “neutra”; la actitud de los tedlogos ante este proceso y la posiddn del 
magisterio eclesiistico. 

Se aboca enseguida al anilisis de la preparation del documento, desde el 
periodo antepreparatorio al Concilio (respuestas de los Obispos, de las Con- 
gregaciones Romanas, de las Universidades Catdlicas y Eclesiisticas) hasta el 
periodo conciliar, pasando por los trabajos del periodo preparatorio. En el Con- 
cilio mismo se elaboraron cuatro esquemas, con enfoques distintos, que no 
satisfatieron al ser, uno tras otros, discutidos en el aula conciliar. Por fin en 
forma extraoficial los Hermanos Docentes de diversas congregaciones presentan 
un nuevo esquema, tambitii objetado, pero luego aceptado con pocas mo- 
dificaciones. 

Tras los capftulos de indole prevalentemente histdrica, pero mechados de 
agudas reflexiones personales, el autor analiza el concepto de "escuela” en los 
diversos periodos (antepreparatorio, preparatorio y conciliar), con notables 
exegesis de los documentos y de las tendencias en ellos reflejadas, destacando 
la diferencia entre "educacidn" y "escuela”, siendo la primera mis amplia, 
pero la segunda constituyendo el instrumento primordial de la educacidn. 
Distingue ademis el sentido gendrico de "escuela” y el especifico de "escuela 
catdlica”, exponiendo sus caracteristicas propias, en la que se distingue la 
educacidn cristiana, mis comprensiva, de la catequesis, mis restringida. 

Los capitulos siguientes estudian la dimensidn personal de la significacidn 
de la escuela como signo del diilogo entre la Iglesia y el mundo; cabe notar 


BIBLIOGRAFIa. 


295 


aqui la importancia de las aclaradones sobre la funcidn de la escuela como 
institucidn para la verdad y para la libertad, en su doble dimensidn humana y 
cristiana y los sentidos de la “laicicidad” (a cuyo servicio esti la escuela cristiana); 
la dimensidn social del significado de la escuela como capacitacidn para la cons- 
truccidn de la ciudad terrena y de la comunidad eclesial; por fin la dimensidn 
cdsmica de la escuela cristiana como medio de conocimiento del mundo y por 
ello de su consagracidn a Dios, relacionando lo sacro y lo profano. 

Concluye la obra con lucidas reflexiones sobre la escuela cristiana en su 
funcidn evangelizadora, catequ^tica y kerigmitica, sobre la institucionalidad 
de la escuela cristiana y los problemas que el tema suscita, sobre la funcidn 
del laico en la escuela cristiana, la del religioso y la del sacerdote y las rela- 
ciones entre escuela y pastoral de conjunto. 

El simple enunciado del contenido de este libro basta para comprender 
la importancia de la labor realizada por su autor, cuya abundantisima infor- 
macidn esti siempre al servicio de una madura visidn filosdfica y teoldgica 
del problema educativo. No hay exageracidn alguna en afirmar que estamos 
ante una obra cuyo estudio es indispensable, aun cuando pueda disentirse en 
algtin punto de detalle, para todo educador catdlico. En un tema en el que 
con desgraciada frecuencia proliferan opiniones y publicaciones de la mis 
lamentable superficialidad, reconforta hallar una obra de la solidez y hondura 
de la presente. 

Gustavo Euoy Ponferrada 


ADRIANO BAUSOLA, Lo svolgimento del pensiero di Schelling, Editrice 

Vita e Pensiero, Milano, 1969, 231 pigs. 

El tftulo del libro no debe confundir sobre el alcance de este trabajo; para 
evitar esta posibilidad el autor nos advierte al comienzo que no tratara en toda 
su complejidad el problema del desarrollo del pensamiento de Schelling, sino s61o 
algunos de sus aspectos, precisamente aquellos sobre los que menos se ha inves- 
tigado, y cuya bibliografla es escasa en general y especialmente fuera de 
Alemania. 

La obra esti dividida en dos partes, compuestas cada una de ellas por 
capltulos que abarcan temas diferentes, habiendo constituido varios de ellos 
articulos anteriormente publicados. En la primera parte Bausola encara el 
anilisis de dos obras poco conocidas, pertenecientes al llamado perxodo juvenil 
de Schelling, intentando mostrar ya los gdrmenes originales y no encararlas, 
como habitualmente se hace, en relacidn a su dependencia con Fichte. Asl, el 
capltulo primero se dedica al papel de "Abhandlungen zur Erlauterug des 
Idealismus der Wissenchaftslehre ,, en el desarrollo del pensamiento sechellingiano, 
considerindolo una toma de posicidn frente a Fichte por una parte, pero tarn- 
bi£n frente a Kant en el problema del dualismo gnoseoldgico, cuya respuesta 
mis madura estari dada por el “System des transzendentalen Idealismus ,, , 
anunciada aquf en el rechazo decidido del dualismo entre notimeno y fendmeno. 
El capltulo segundo estudia el problema del hombre y la naturaleza en otra 
de las obras menores: “Philosophische Briefe euber Dogmatismus und Kritizis- 
mus”, sobre todo en lo referido al problema dtico, pero con su transfondo 
metaflsico, especialmente en el tema del Absoluto, que Schelling presenta aqul 
como el puro Ser sin determinacidn intrlnseca o extrlnseca: el Incondicionado. 
El autor estudia las consecuencias dticas de esta postura inicial. Los otros dos 
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capltulos de esta primera parte amplian el tema de las consecuencias £ticas 
y de la deduccidn idealista de la multiplicidad, pero tomando ahora como marco 
de referenda las obras fundamentales. 

En la segunda parte se exponen y critican algunos estudios importantes 
sobre Schelling y su perlodo. En el primer capitulo se analiza la interpretacidn 
de G. Lukacs, en la linea del materialismo dialdctico. As! Schelling y su obra 
son explicados sdlo por relacidn a la situacidn social de su tiempo. En pdrrafos 
muy agudos el autor critica acertadamente esta posicidn a la luz de los mismos 
textos de Schelling y de los hechos histdricos objetivamente considerados. El 
segundo capitulo expone y puntualiza la interpretacidn de Pasquale Salvucd, 
que tiene ciertos puntos de contacto con la de Lukacs, en el sentido de inter- 
pretar las teorias filosdficas de Kant, Fichte y Schelling como un producto de 
algunas condiciones histdrico-politicas que las hicieron posibles. 

El capitulo tercero, sumamente interesante por otra parte, presenta un 
nuevo punto de vista para encarar a Schelling: antropologia y relacionismo, 
como lo hace Giuseppe Semerari. Se trata en suma de evitar las interpretaciones 
unilaterales y aprioristicas, en las cuales se parte siempre de algtin esquema 
preestablecido, generalmente “dindstico” (Kant-Fichte-Schelling-Hegel), que re¬ 
duce el pensamiento de Schelling a su sola importancia historiogrifica, pero 
que no lo considera de interns actual como filosofia acabada en si, y capaz de 
ser explicada por si misma. La tesis mas importante de Samerari, que Bausola 
hace suya y explica detail ad amen te, es que el problema fundamental de 
Schelling es garantizar la consistencia de lo finito, explicitando sus condiciones 
de realizacidn, frente a la amenaza de un Absoluto totalizante. Asi el problema 
del hombre adquiere una dimensidn £tica propia, y habrd siempre en Schelling 
una tentativa de garantizar la libertad humana aun en la estructura metafisica 
de la identidad, por £1 propuesta. 

El cuarto y ultimo capitulo aprovecha las nuevas interpretaciones de la 
filosofia de Fichte para analizar sus relaciones con Schelling. El autor aqul 
considerado es E. Severino; la conclusidn de Bausola es que admitiendo tal 
interpretacidn de Fichte (no se habrla cumplido ante de Schelling el pasaje 
definitivo al idealismo) permite apreciar su filosofia en lo que en si tiene de 
propio y original y no como derivacidn de postulados fichteanos no desenvuel- 
tos. Los “tres idealistas” aparecen as! cada uno siguiendo diferentes llneas de 
solution, no sdlo del problema gnoseoldgico derivado y en parte heredado de 
Kant, tino tambi£n en la problemdtica metafisica. En fin, este libro, escrito 
con mucha seriedad y abundante documentacidn, resulta de interns y profun- 
dizacidn para los estudiosos de la filosofia idealista. 

Ceuna A. L£rtora Mendoza 


CLEMENTE FERNANDEZ, Los fildsofos modernos . Seleccidn de textos, B. A. 

C., Madrid, 1970, 2 vol., 574 y 640 pigs. 

A nadie escapa la necesidad de un contacto personal con lo que han escrito 
los grandes pensadores, no sdlo como medio de informacidn directa, sino para 
la propia obtencidn de una visidn del mundo y de la vida. En el caso de la 
filosofia este contacto es imprescindible, pero choca por una parte con la 
dificultad de encontrar las obras fundamentales, muchas veces agotadas y no 
reeditadas y por otra con la falta de dominio de las lenguas en que fueron 
redactadas. De ahl la utilidad de las antologlas, que si bien no pueden reem- 
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plazar la lectura de obras integras, al menos presentan, si estin bien realizadas, 
las piginas mis relevantes de los filbsofos. 

En nuestra lengua poseemos una amplia seleccibn xealizada por Juliin 
Marias, La filosofia en sus textos , Madrid, 1950 (tercera edicibn, 1962), en 
tres volumenes que totalizan cerca de tres mil piginas, que abarcan toda la 
historia de la filosofia desde sus origenes hasta nuestros dias. Lamentablemente 
tanta riqueza se ve obstaculizada en su uso por la falta de indicacibn de las 
ediciones y de las traducciones empleadas, dato indispensable para el estudioso 
que desee ubicar los textos con precisibn o para el estudiante que en algun 
trabajo deba citarlos. Esta falla esti salvada en la seleccibn que nos ofrece 
Clemente Fernindez, mis breve que la de Marias, pero cuidadosa en la indi¬ 
cacibn de las ediciones empleadas. Ademis, hay abundancia de referencias a pie 
de pigina a obras que tratan de los pasajes citados, interpretindolos en diversos 
sentidos. Un amplio Indice de temas y materias completa la seleccibn. 

Los pasajes que figuran en el primer tomo son los siguientes: Descartes, 
extractos del Discurso sobre la designaldad de los hombres , del Contrato Social , 
Principios de la Filosofia , de las Notas a un programa , de dos cartas a Mersenne, 
de otras a Picot, a Burman, a Amauld y a Morus; de Gassendi, extractos de 
la Investigacidn metafisica y del Sistema filosofico; de Pascal, extractos de los 
Pensamientos\ de Spinoza, extractos de la Etica; de Hobbes, extractos de los 
Elementos de Filosofia y de Leviatdn ; de Locke, extractos del Ensayo sobre el 
conocimiento humano ; de Malebranche, extractos de La busqueda de la ver- 
dad y de las Conversaciones ; de Leibiz, extractos del Discurso de la Metafisica , 
de la Correccidn de la Filosofia Primera, de los Nuevos Ensayos , de una carta 
sobre la hipbtesis, de la Teodicea, de la Monadologia, de los Principios de la 
Naturaleza ; de Berkeley, extractos del Tratado sobre los principios del enten- 
dimiento humano y de los Tres didlogos entre Hylas y Philonous; de Rosseau, 
extractos del Discurso sobre la designaldad de los hombres, del Contrato Social , 
del Emilio y de una carta a Beaumont; de Hume, extractos del Tratado sobre 
la naturaleza humana y de la Investigacidn sobre el entedimiento humano; de 
Condillac, extractos del Tratado de las sensaciones y del Arte de pensar; de 
Kant, extractos de los Prolegdmenos, de la Fundamentacion de la Metafisica 
de las costumbres, de la Critica de la razdn pura, de la Critica de la razdn 
prdctica y de la Critica del juicio. 

En el segundo tomo hay pasajes de Fichte, extractos de la Exposicidn 
clara como el sol, de Maine de Biran, extractos de la Opinidn de Hume sobre 
la causalidad, de Hegel, extractos de la Fenomenologia del Espiritu, de la 
Ciencia de la Ldgica y de la Enciclopedia; de Schelling, extractos del Sistema 
de idealismo trascendental y de las Lecciones sobre el metodo del estudio aca- 
demico; de Kierkegaard, extractos del Diario , de la Etica y EstStica , de El 
concepto de la angustia y del Post-scriptum; de Comte, extractos del Curso de 
filosofia positiva y del Discurso sobre el epiritu postivo y del Sistema de politica 
positiva; de Schopenhauer, extractos de El mundo como voluntad y represen- 
tacidn ; de Feuerbach, extractos de Fragmentos para la caracteristica de mi evo- 
lucidn filosdfica , del Ensayo de critica de la filosofia hegeliana , de Tests provi¬ 
sional para la reforma de la filosofia , de Principios fundamentales para la 
filosofia del porvenir , de Contra el dualismo , de La esencia del cristianismo y de 
La esencia del cristianismo en relacidn con el Unico y su propiedad; de S. Mill, 
extractos de Un sistema de Ldgica ; de Darwin, extractos de El origen del hombre ; 
de Marx, extractos de Diferencia de la filosofia natural de Demdcrito y de Epicuro, 
de En tomo a la critica de la filosofia hegeliana del derecho, de Manuscritos 
econ6mico-filosdficos i de Tesis sobre Feuerbach , de La ideologia alemana , del 
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Manifesto comunista , de la Critica de la economia politica y de El capital ; de 
Buchner, extractos de Fuerza y Materia ; de Nietzsche, extractos de Humano, 
demasiado humano , de Asi hablo Zaratustra , de La gaya ciencia y de La volun- 
tad de dominio ; de Spencer, extractos de los Primeros principios; de James, 
extractos del Compendio de Psicologia, de Pragmatismo y de El significado de 
la verdad ; de Dilthey, extractos de Introduccidn a las ciencias del espiritu , de 
la Teoria de las concepciones del mundo, de La esencia de la filosofia y de la 
Idea fundamental de mi filosofia ; de Scheler, extractos de El formalismo en la 
Etica y de El puesto del hombre en el cosmos; de Husserl, extractos de Ideas 
para una fenomenologia pura; de Bergson, extractos de Introduccidn a la meta- 
fisica , de La posicidn de los problemas, de La evolucion creadora y de Las dos 
fuentes de la moral y de la religidn; de Unamuno, extractos de El sentimiento 
trdgico de la vida ; de Whitehead, extractos de Proceso y realidad; de Blondel, 
extractos de El pensamiento; de Hartmann, extractos de Fundamentos de 
Ontologia, El pensar Teleologico y de la Nueva Ontologia; de Wittgenstein, 
extractos del Tractatus logi co-philo sophicus ; de Theilhard de Chardin, extrac¬ 
tos de El fendmeno humano; de Ortega, extractos de la Historia como sistema ; 
de Russell, el Prdlogo al Tractatus logico-philosophicus; de Jaspers, extractos 
de Filosofia ; de Heidegger, extractos de Ser y tiempo y iQud es metafisicaf; de 
Marcel, extractos del Diario metafisico y de Ser ytener; de Carnap, extractos 
de La superacidn de la metafisica ; de Zubiri, extractos de Sobre la esencia ; de 
Abbagnano, extractos de Introduccidn al existencialismo ; de Sartre, extractos de 
La nausea, El ser y la nada y Las palabras , y de Ayer, extractos de Introduccidn 
del editor . 

Esta larga lista de contenidos permitird al lector no s61o hacerse de una 
idea del material antoldgico de la obra resenada, sino ubicar algun pasaje tal 
vez infructuosamente buscado, al menos si se trata de las partes capitales de 
las obras extractadas. Porque el m^rito del autor de esta antologia es el haber 
logrado extraer lo mis caracteristico de cada fildsofo en sus obras m&s impor- 
tantes. Junto al elogio por este notable trabajo de bdsqueda, no se puede 
disimular lo curioso que resulta el criterio de transcribir directamente los 
textos redactados en francos (o, en ciertos casos, traducidos al francos) expli- 
cando que quien se dedica a la filosofia tiene conocimientos de esta lengua; 
sin embargo lo mismo podria decirse de las demis, el italiano, el ingles, el 
alemdn o el latin; salvo el caso del dan£s y el ruso, las lenguas de los fildso- 
fos modernos son tan accesibles como el francos. Tal vez la vecindad geogrd- 
fica haga a los espanoles innecesario el traducir textos franceses; sin embargo 
serfa de esperar que en ediciones posteriores de este valioso instrumento de 
trabajo e informacidn. 

Gustavo Eloy Ponferrada 


OLEGARIO GONZALEZ DE CARDEDAL, Teologia y Antropologia (El hom¬ 
bre “imagen de Dios” en el pensamiento de Santo Tomds), Editorial Mone- 
da y Cr£dito S. A., Madrid, 1967, 190 pags. 

El autor de este estudio es un joven tedlogo que se doctord en Miinchen 
bajo la direccidn del profesor M. Schmaus. Actualmente es profesor de teologia 
de la Pontificia Universidad de Salamanca y director del Seminario de Teologia 
de la Sociedad de Estudios y Publicadones de Madrid, fundado por iniciativa 
de Xavier Zubiri. 
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Primer fruto de su labor al frente de este seminario es este libro “Teologia 
y Antropologia” que presenta, a manera de prdlogo, el propio fildsofo espahol. 

La obra comienza con una “Introduction” en la que se expone el objeto 
de una antropologia teoldgica: considerar al hombre en su dimensidn divina: 

“El hombre como imagen de Dios, posibilidad de Dios, vocado a la divi- 
nizacidn, convivente en una historia coraun con Dios, comunidn histdrica per¬ 
sonal con El en Cristo, conformal con Cristo” (pig. 11). 

En los tres capitulos que siguen el autor intenta sugerir algunas de las 
ideas que Santo Tomas ofrece al tratar esta dimensidn divina de lo humano 
y que sintetiza en una triple afirmacidn: origen de, ordenacion a, semejanza 
con Dios. No trata, sin embargo, de hacer una sintesis de la antropologia tomis- 
ta, sino unicamente de sugerir dos aspectos. Para Santo Tomds, la suprema 
posibilidad, a la vez que la suprema necesidad del hombre es el conocimiento 
de Dios, y la suprema dignidad de la condition humana es la semejanza divina. 
Ambos aspectos se integran en una afirmacidn superior: el hombre es imagen 
de Dios. Conocerse y realizarse como tal es su aut^ntica vocacidn. 

El capitulo I, “El conocimiento de Dios”, nos presenta como plantea Santo 
Tomis el problema de la busqueda de Dios a partir de la pregunta radical que 
hace el hombre sobre su propio ser. El autor pone de relieve el caricter expe- 
riencial que el Doctor Angelico otorga al primer encuentro con Dios como 
“desconocida presencia” y cdmo las pruebas racionales hacen un trabajo de 
explicitacidn clarificante de esa oscura noticia primordial. 

El capitulo II estd dedicado a exponer la evolucidn del tema “el hombre 
como imagen de Dios” en las principals obras de Santo Tomds, desde el 
Gomentario a las Sentencias de Pedro Lombardo, donde es notable la influencia 
agustiniana, hasta la Suma Teoldgica en que el asunto es tratado con catego- 
rias decididamente aristottiicas. El autor considera que Santo Tomis, al pre¬ 
tender interpretar el “Logos” de San Juan con los conceptos del Estagirita 
corre el riesgo de pasar injustificadamente de la estructura y dinamismo inte- 
lectual del hombre a la estructura y dinamismo intelectual del entender divino. 
“Cuando la Biblia dice del hombre que es imagen de Dios tiene delante su 
concepcidn concreta del hombre y seria metddicamente falso sacar de una antro¬ 
pologia aristottiica conclusiones sobre el Dios de la revelacidn, siguiendo el 
principio de que la imagen (hombre) lleva al conocimiento del ejemplar 
(Dios). Se habrian intercambiado pianos y las conclusiones serian desde el 
principio falsas” (pdg. 117). 

En el capitulo siguiente el autor trata de ver si el tema de la “imagen” 
en Santo Tomds podria ser considerado como estructura unificante de la teolo¬ 
gia (Dios ejemplar), antropologia (hombre imagen), moral (retorno de la 
imagen al ejemplar) y de la cristologia (Cristo imagen perfecta, por ello reve- 
lador y conductor perfecto hacia Dios). Lo hace analizando la importanda que 
el Aquinate otorga a las nodones de “Hijo”, “Verbo” e “Imagen” en el Comen- 
tario a las Sentencias, el De Veritate y La Suma. 

El IV y ultimo capitulo estd dedicado a un “Anilisis critico” cuya tesis 
fundamental es la siguiente: En Santo Tomds pervive casi toda la anterior 
teologia de la imagen y mucha de la mejor antropologia patristica, pero inte- 
grada en una concepcidn donde la causalidad efidente y final son dominantes, 
dejando en la sombra la ejemplar. 

El libro termina con una interesante bibliografia sobre el tema central 
del estudio. 

En un momento en que el hombre busca afanosamente una respuesta a los 
interrogantes por su propio ser, no dudamos de que esta obra puede ejercer 
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una excelente obra clarificadora al recordar que si el hombre ha sido hecho a 
imagen y semejanza de Dios, “sblo en la oscuridad del misterio de Dios, hace 
el hombre luz en sf mismo”. 

Carmen Valderrey 


ARISTOTELES, Metafisica, edicibn trilingiie por Valentin Garda Yebra, Ed. 

Gredos, Madrid, 1970, 2 vol., XLVI + 534 y 488 pdgs. 

La traduccibn de una obra filosbfica como es la Metafisica de Aristb teles 
a una lengua moderna represen ta ciertamente una tarea sumamente dificil, 
casi desesperada. El traductor se ve obligado a enfrentar las dificultades de orden 
sintdctico debido a la naturaleza acroamdtica de la obra, el estilo condso y la 
construccibn gramatical fundamentamente diferente de la de un idioma mo- 
derno, como tambibn las dificultades de orden semdntico de los tbrminos estric- 
tamente metaffsicos por su valor esencialmente andlogo y, sobre todo, por la 
riqueza significativa que tienen en griego en general y en el lenguaje aristo- 
tblico en particular; agravado, a su vez, por las interpretaciones de los comen- 
taristas cuya influencia el traductor, aunque no quiera, padece inconsciente 
o subconscientemente. La prueba irrecusable de tales dificultades son predsa- 
mente las traducciones en lengua castellana a las que el autor de la presente 
hace referencia en su Prologo (pdg. XXI y sgs.), en las que no sblo se observa 
la ambigiiedad sino tambibn las inexactitudes y la falta de fidelidad al pensa- 
miento del gran Estagirita. Por eso, cuando la Editorial Gredos presentb esta 
nueva traduccibn, obra de Valentin GarcIa Yebra, catedrdtico en el Instituto 
Nacional de Ensenanza Media “Calderbn de la Barca” de Madrid y traductor 
de reconocida valla en el ambiente cultural hispano-americano, se tuvo la 
impresibn, a la postre plenamente confirmada, de estar en presencia de un 
trabajo serio y consciente, precisamente por las cualidades intelectuales y mora¬ 
les del autor de la misma. El hecho de que una edicibn proyectada inicialmente 
como bilingiie (greco-espanola) cristalizara al final en una trilingiie (greco- 
latino-espanola) es la prueba de la seriedad del esfuerzo emprendido. 

Este cambio de proyecto el autor lo justifica por el temor de que una versibn 
espanola “excesivamente literaria” corre el riesgo de volver ininteligible el texto 
aristotblico, y una “libertad sobrada” en la traduccibn podria fdcilmente con¬ 
verter el original en “glosa o comentario”. Para obviar, pues, las dificultades 
de esa naturaleza y facilitar “la comprensibn cenida del texto griego”, Garda 
Yebra ha optado por incorporar a su traduccibn espanola el texto latino, en la 
actualidad, todavfa, accesible a los estudiosos de la filosofia m4s que la lengua 
de Aristbteles. La oscuridad y la densidad significativa de ciertos pasajes y la 
concisibn del lenguaje imponen, sin duda, para hacerlos inteligibles, la necesi- 
dad de ir anadiendo en castellano palabras que carecen de una correspondence 
precisa en el texto griego y esto, a su vez, engendra el temor y la inseguridad 
de no haber comprendido plenamente el pensamiento del Estagirita o, por lo 
menos, de no haberlo expresado adecuadamente. Una traduccibn latina casi 
literaria, como es la incorporada a la obra junto a la traduccibn espanola, con- 
tribuy e a penetrar en el sentido y el espfritu del pensamiento original. 

Estos temores, aunque naturales en un traductor consciente, de hecho han 
sido superados por Garda Yebra porque la traduccibn espanola que nos ofrece, 
es correcta desde el punto de vista sintdctico y lo mds ajustada posible al ori¬ 
ginal griego combinando en ella la fidelidad al texto con la claridad y la correc- 
cibn literaria. En el aspecto semdntico, ha conseguido obviar la plurivalencia 
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de los t£rminos a que nos hemos referido al comienzo haciendo corresponter 
una sola palabra espanola para cada uno de los t£rminos griegos. Asi, porejem- 
plo, traduce el t^rmino griego “eidos” con “especie”, el de “to ti esti”, con 
"quididad”, el “to ti en einai” con “esencia”, el de “morfe" con forma”, etc., 
dejando al lector de la traduccidn espanola la determinacidn del sentido exacto 
que cada uno de esos t^rminos tiene en el contexto en que se encuentra. En 
este aspecto el lector de la traduccibn se encuentra con las mismas dificultades 
que el del original griego, procedimiento que consideramos correcto desde el 
punto de vista del traductor, no as! desde el punto de vista del intbrprete. 

El texto griego presentado es fundamentalmente el de W. D. Ross, publicado 
en 1958, y que tiene por base la edicibn de Bekker corregida conforme a los 
aportes de los editores posteriores, sobre todo los de Bonitz y con muchas modi- 
ficaciones personales, fruto de un minucioso y penetrante estudio de toda una 
serie de cbdices y comentarios realizado por el autor ingibs. Sin embargo, Garda 
Yebra se aleja en algunos pasajes del texto senalado, a veces modificando su 
puntuacibn, a veces sustituyendo graflas y a veces introdudendo “variantes que 
o bien eran tradicionales y han sido postergadas sin una razbn irrefutable o que 
parecen dar un sentido mis claro o mds de acuerdo con el contexto”. Con estas 
enmiendas a la edidbn de Ross el autor no pretende ofrecer un aporte critico 
al texto griego y, por eso, ni siquiera aparecen en el texto como notas crlticas. 
Las enmiendas introducidas mis bien parecen buscar una coherenda del texto 
griego con el texto latino utilizado tratando que aqubl concuerde con bste, 
procedimiento que nos parece muy discutible y que creemos sea una conse- 
cuenda del hecho de que toda la obra ha tenido su origen en la tesis doctoral 
del autor cuyo tenia fue: “El estudio del texto latino de la Metafisica de Aris- 
tbteles segun la traduccibn de Guillermo de Moerbeke”. 

La traduccibn latina incorporada es la de Moerbeke para los doce primeros 
libros de la obra aristotblica y tal como aparece en la edicibn de “S. Thomae 
Aquinatis Doctoris Angelici, In doudecim libros Metaphysicorum Aristotelis 
expositio (Taurini-Romae, 1950), preparada por R. Spiazzi; y para los dos 
tiltimos libros la del Cardenal Besaribn, tal como se encuentra en la edicibn 
de las obras aristotblicas realizada por Bekker. 

Es sabido que ambas traducciones se apartan en varios pasajes del texto 
original. Esto lo indujo a Garda Yebra a cotejar, palabra por palabra, la 
traduccibn latina con el original griego y restaurarla de acuerdo a bste. El 
resultado —su tesis doctoral— fue incorporado a la presente edicibn en “Notas 
a la traduccibn latina”. En este hecho hay que buscar la explicacibn de la 
desigualdad existente entre el trabajo realizado sobre el texto griego y el reali¬ 
zado sobre el texto latino, muy llamativa en la presente edicibn. Para hacer de 
la traduccibn latina un texto inteligible ha introducido en ella multiples correc- 
ciones senaladas en cursiva, ha practicado supresiones de palabras interpoladas 
indicindolas con guiones entre corchetes, y ha agregado tbrminos que senala 
con parbn tesis haciendo uso del mdtodo que explica en las p&ginas 412414, pero 
cuyo valor nos parece sumamente discutible. 

Dejando de lado este ultimo aspecto, ciertamente estamos en presencia de 
una obra de m£rito excepcional que prestari sin duda grandes servicios a los 
interesados en el pensamiento del Estagirita. La obra nos ofrece por primera 
vez tres versiones de una misma obra que se corresponden de un modo adecuado. 
Tambidn consideramos sumamente positivo el vocabulario “greco-latino" (51 
piginas) que figura al final del segundo volumen que interesar& no s61o a los 
fildlogos de la lengua espanola, sino tambi^n de otras lenguas, y que es aporte 
personal del autor. 
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STRUTTURALISMO FILOSOFICO, Centro di Studi filosofici di Gallarate, 

Editrice Gregoriana, Padova, 1970, 206 pigs. 

A la ya copiosa bibliografia dedicada al estructuralismo y a los andlisis 
estructurales en diversas disciplinas se suma esta obra que contiene las discu- 
siones habidas durante los dias 28, 29 y 30 de agosto de 1969 en el Colegio 
universitario Antonianum de Padua, con el auspido del Centro de Estudios 
Filosdficos de Gallarate. El volumen no recoge la totalidad de las discusiones 
sino algunos trabajos presentados con anterioridad. La muestra es, con todo* 
suficientemente rica como para dar una idea del desarrollo de las reuniones. 

Algunos partidpantes trataron el problema teorico del estructuralismo, 
mientras que otros prefirieron abordar aspectos histdricos, como por ejemplo 
los trabajos de G. Fomi: Claude Levi-Strauss: dal dubbio antropologico alia 
metafisica delVinconscio; P. Belardi: Lo strutturalismo genetico di Lucien Gold - 
mann; M. Mamiani: El metodo struttalistico in D’Arco Silvio Avalle, “Gli 
orecchini” di Montale ; A. Pieretti, Ideologia e scienza nel marxismo struttura - 
list a di Althusser. 

Los aspectos tedricos abordados son muy variados. Un grupo de trabajos 
se centra en el problema de la esencia y los limites del estructuralismo. Asi por 

ej. J. Retter: Structure-Histoire-Libertd (la negation ambigue de Vhome par 
le structuralisme) ; A. Martini: Note per la soprawivenza delVuomo nello 
strutturalismo; A. Marchesi: Strut turalismo, intenzionalitd conoscitiva ed ine- 
liminabiliti del discorso metafisico sulVuomo ; G. Santinello: Strutturalismo e 
filosofia. Los orfgenes del estructuralismo en Linguistica son analizados en 
otra serie de comunicadones: L. Helmann Strutturalismo linguistico; A. M. 
Prastaro: Lo strutturalismo: dalla linguistica all’etnologia; M. Micheletti: La 
linguistica contempordnea e Vautonomia delVanalisi filosofica. 

Ademis de estas contribuciones relacionadas con la filosoffa en general, 
y especialmente con la antropologia, otros autores tocan temas mis especificos, 
y tal vez por ello, mis originales, pues han tratado de aplicar el metodo 
estructuralista, o alguno de sus aspectos a otras disdplinas. As! las comuni¬ 
cadones de M. R. Puddu: La nozione di scienza nello strutturalismo; R. De 
Vita: Discorso matematico e scienza sociali; F. Gagianelli: Possibilitd e limiti 
de un’analisi semiologica in estetica, y U. Margiotta: Interpretazione seman - 
tica de “Le forze vive” e de Kant . 

La variedad de los temas muestra, por lo menos, que el estructuralismo 
ha adquirido derta vigenda en los cfrculos dentfficos y filosdficos, desper- 
tando interes por aplicaciones a veces ingeniosas... y otras no tanto. Una 
valoracidn de sus resultados no puede hacerse todavia. Los trabajos presenta¬ 
dos son mis bien un esbozo que una realizacion concreta. No puede negarse 
la fecundidad de este metodo mientras se redujo al campo en que nacid, la 
Linguistica; tambien puede aportar ventajas en la Psicologia y la Sociologia. 
Pero debe notarse que a medida que las disciplinas a que intenta aplicarse 
se alejan del circulo primitivo, parece perder la fructuosidad que lo justificaba 
en los otros cases. No es de extranar, pues lo mismo ha sucedido con la feno- 
menologia y el existencialismo. Conscientes de esto, algunos especialistas ~y 
por ejemplo los organizadores de la reunion— consideran estas teorias no 
como expresidn de verdades que aspiran a validez universal y definitiva, sino 
como “hipotesis” de trabajo, una de las cuales es el estructuralismo, como 
sucesor de otras (el existencialismo o la fenomenologia, por ej.). De esite modo 
se frenaria la tentacidn a la sobrevaloracidn del metodo. No creemos que 
esta tentacidn se haya superado, por una razdn decisiva: en la medida en 
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que el estructuralismo de m£todo cientifico que era primitivamente pase a 
integrar el campo de la filosofla, devendra en si-sterna, y por tanto con pre- 
tensiones de verdad absoluta. Pero eso pertenece al futuro; no hay todavla, y 
tal vez no exista nunca, una “filosofla estructuralista”. 

Ceuna A. Lertora Mendoza 


LE STRUCTURALISME, SCIENCE OU IDEOLOGIE, dialogue entre Jules 
Gritti et Paul Toinet, Col. “Verse et Controverse” N<? 7, Beauchesne, Pa¬ 
ris, 1968, 93 p&gs. 

El intento de esta coleccidn desde su comienzo, ha sido promover un 
didlogo que permita al cristiano el encuentro con el mundo, y con las reali¬ 
dades que son objeto de interrogacidn y busqueda. El sistema consiste en 
grabar una conversacidn entre los invitados, publicando luego el contenido, 
manteniendo el mismo estilo oral. Se intenta conservar asi la espontaneidad 
de todo didlogo, conforme a los fines de la coleccidn. Estos libros no son, 
pues, de orden t^cnico, y tampoco hay un plan prefijado. 

El desarrollo sigue los vericuetos de un pensamiento desplegado en dife- 
rentes direcciones. Lo que si hay es un tema que permite “prima facie” varias 
interpretaciones: en este caso el estructuralismo, nueva teoria de la cual todos 
hablan en diferentes niveles, pero sin saber muy bien aun qu£ es. 

De hecho ha surgido en el dominio de la lingiilstica, pero traspasd ripi- 
damente esas fronteras para tomar carta de ciudadanla como metodo cientifico 
universal, e incluso como filosofla. Aqul se discute — amigablemente— sobre 
su cardcter de ciencia, o de ideologia en el sentido de una cierta “moda” de 
pensamiento correspondiente a una ecuacidn geogrdfico-temporal determinada 
y que acabara con ella. Estd de mds esperar una conclusion univoca y defini- 
tiva; lo verdaderamente valioso es poder apreciar a dos pensadores en un 
juego sutil de interrogacion-respuesta iniciado por uno, retomado por otro, en 
busca de esclarecimientos parciales. El di^logo avanza, convergiendo en unos 
casos, con divergencias en otros, y toca temas como las diferentes direcciones 
del estructuralismo, su caracter de verdadera filosofla, y a este propdsito el 
caso infaltable de L^vi-Strauss, sus vinculaciones con la teoria del inconsciente, 
la historia y su andlisis estructural, finalizando en un esfuerzo dual por apro- 
ximarse a un diagndstico espiritual y una dilucidaciOn sobre las posibilidades 
del estructuralismo como metodo que permita mayor rigor al pensamiento 
cristiano: un metodo de exegesis en su mis amplio y completo sentido. 

El saldo parece positivo en cuanto es posible un acuerdo en este punto: 
como el estructuralismo pone el acento sobre la coherencia (creemos ver aqul 
el rechazo de las formas de irracionalismo que puedan mezclarse con el cris- 
tianismo), el hombre formado en disciplinas estructurales tendrd un lugar 
en la teologia, especialmente en la tare a de buscar la relacibn efectiva entre 
la teologia especulativa y la practica. Por lo demas, debe reconocerse que esto 
es por ahora solo un programa. Los integrantes y el lector quedan a la espera 
del resultado de esta teoria, que no ha logrado caracterizarse definitivamente 
ni como ciencia ni como ideologia. 


Ceuna A. Lertora Mendoza 
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MAX HORKHEIMER- THEODOR W. ADORNO, Dialectica del Iluminismo, 

versi6n castellana de H. A. Murena, Editorial Sur, S.A., Buenos Aires, 
1969, 302 pigs. 

Segun el prdlogo a la primera edicidn alemana, los autores se proponian 
demostrar por qu£ la humanidad retrocedid a un estado de nueva barbarie, 
en lugar de entrar en un destino definitiva y verdaderamente humano. No 
pudieron cumplir con ese propdsito. Este libro es un muestrario de lo que 
hubiera sido la obra tal como la habian imaginado en principio sus gestadores. 
Llama un poco la atencidn que recidn en 1969 se haya traducido y presentado 
a los lectores de habla castellana, siendo asi que la primera edicidn alemana 
es de 1944 y la segunda de 1947, igual a la primera, pero con el agregado del 
capitulo Elementos del antisemitismo. Y decimos esto porque el libro, en 
general, da la impresidn de estar un tanto envejecido. Escrito evidentemente 
bajo un clima muy especial —el del nazismo— y concebido para ese momento 
histdrico, hoy ya no presenta ni el interns ni las valoraciones que lo hacian 
actual. Y por eso muchas explicaciones e incluso predicciones han quedado 
desvirtudadas por hechos posteriores. 

El libro consta daramente de dos partes: la primera, tematica, y que 
responde al titulo y una segunda titulada Apuntes y esbozos (en el original 
alemin esta segunda parte queda daramente marcada en el titulo bajo el rdtulo 
“Philosophische Fragmente”) . Esta ultima esti compuesta de variadas reflexiones, 
pero siempre sobre el tema de la sociedad y la civilizacidn. Mis importante nos 
parece la primera, en la cual, despuds del capitulo Concepto de iluminismo , 
los autores exponen en dos excursus su tesis, que puede resumirse asi: el mi to 
es ya una forma de iluminismo, pero a su vez el iluminismo vuelve a conver- 
tirse en mitologia. Como muestra de la primera parte de la tesis, se estudia 
en el primer excursus el mito en la Odisea, y como afirmacidn de la segunda 
parte, se toma tres autores “ejecutores del iluminismo”: Kant, Sade y Nietzsche, 
quienes convienen mis o menos ticitamente en que mistificaron el iluminismo. 
<jY qud pasa ahora? La respuesta esti en el siguiente capitulo: La industria cul¬ 
tural; el iluminismo sufre una regresidn y se transforma en ideologia de masas, 
pero lo esencial del iluminismo subsiste en dos aspectos: en cuanto la difusidn 
tiene efecto calculado y en cuanto se emplea una determinada y experimentada 
tdcnica. No hace falta mucha perspicacia para advertir a quidn tenian concre- 
tamente en vista los autores al escribir este capitulo. Sin embargo, ambos 
aspectos no parecen haberse mantenido siempre con la misma universalidad 
y rigidez que se le atribuyen: no siempre se ha calculado bien, y no siempre 
se ha tenido una tdcnica perfectamente dominada para la producddn de cier- 
tos efectos. 

Asimismo, el ultimo capitulo de la primera parte: Elementos del Antise¬ 
mitismo, cuyo subtitulo es: Limites del iluminismo, trata de explicar ese fend* 
meno antisemita de tan enormes proporciones como una falsa proyecddn de 
todo lo desechable e indeseable de la propia idiosincracia; por eso el semita 
era perseguido, pero a la vez, necesario. 

En sintesis, el libro abunda en observaciones ajustadas, muy ciertas y vi- 
lidas como tales; pero creemos que si bien en lineas generales la explicacibn 
de la dialectica —digamos mejor desarrollo interno de la idea iluminista— puede 
ser aceptable, merece serios reparos cuando se trata de juzgar hechos particu¬ 
lars y demasiado especificos como para entrar tan sin matices en la teoria 
general. Con un poco m£s de sentido del matiz y de la realidad misma, hubiera 
resultado mucho m£s v£lido. 


Celina A. L£rtora Mendoza 
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